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بفلم : الدكتوريحيى الخشاب 


هذا سفر جديد يضاف إلى المكتبة العر بية فيز يد الثروة الدينية » و يضفى على 
التصوف الإسلامى هذا السطابع الدينى الخالص الذى يوقظ الأمةء و يدعوها إلى 
الصحو الذى يحث عليه القران الكربم والحديث النبوى الشر يف » والقدوة الحسنة 
التى رسمها الراشدون . 


تخرج صديقى وزميلى الدكتورعناية الله إبلاغ فى الأزهر الشر يف » والتحق 
بالتدر يس فى كلية الآداب جامعة القاهرة » وتزاملنا سنوات طوالاً » تخرج عليه فيه 
كشيرون من أساتذة اللغة الفارسية وآدابها فى الجامعات المصر ية والعر بية اليوم » 
ولقيت فيه من الخلق الطيب والمثابرة والجد والإخلاص فى أداء الواجب ما وثق الصلة 
بيننا . وكان فى أثناء ذلك يعد هذه الرسالة عن « جلال الدين الرومى بين الصوفية 
وعلياء الكلام » . ومضت الأيام وذهب إلى وطنه » وذهبت غربأ وشرقاً » حتى إذا 
كان ذوالحجة من عام 1845 التقينا بالقاهرة ومعه الرسالة معدة للطبع على الآلة . 
واتسع الوقت القليل لقراءة أكثر فصوها, وكيف لايتسع الوقت لقراءة بحث قبم عن 
جلال الدين الرومى ؟ بحثُ يكتبه صديق قديم عالم بعلوم الدين , يعى العر بية 
والفارسية وعى العرب والفرس هما . 
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وأسعدنى أن أعرف وأنا بالمملكة العربية السعودية أن الرسالة قبلت ونالت 
استحسان لجدة المداقشة» وظفر صاحها بدرجة « الدكتوراه مع مرئبة الشروف 
الأولى » » وهى جديرة بهذا التقدير» وعناية الله جدير بعناية الله . 


كنا نتحدث عن الجامعة التى يعد بها هذه الرسالة , الأزهر الشر يف أو جامعة 
القاهرة ؟ وكان ميل إلى الأزهر, وإليه كنت أميل برغم ما كان من استحسان صدور 
البحث عن الجامعة المصر ية » التى صدر عنها من قبل رسائل عن الشاهنامة والعطاء 
ونظام ا ملك . لكنى كنت إلى الأزهر أكثر ميلا » فإنه حصن الإسلام الحصين » ومنار 
الهداية الاسلامية فى العالمين, وعنه خرجت أمهات الكتب الإسلامية ؛ ولم يكن 
جلال الدين شاعراً كسائر الشعراء » ولا صوفيًا كسائر الصوفية » ولككنه عالم حنفى 
فيه » وما تصوفه إلا الصورة الواعية ما كان عليه من علم وفقه . وسجلت الرسالة 
بالجامعة الأزهر ية , 


لقى حلال الدين الرومى عناية فائقة من علهاء المسلمين والمستشرقين » وكتب 
عله الكثير, وشلما ظغر مفكر فارسى مسلم بمثل ماظفر به إنتاج جلال الدين من 
عناية. كتب عنه إنتاج ضخم بالفارسية والعر بية والأوردية , ثم بالإنجليز ية 
والفرنسية والألمانية . 


فى العسربية ظهر « المثنوى » بقلم يوسف المولوى فى أوائل هذا القرن ‏ نقله إلى 
' العر بية نقلاً دقيقاً واعيأ للمعانى ‏ وإن كان تعبيره العربى مشوباً بعجمة قليلة , فقد 
كان يوسف من مر يدى جلال الدين وأتباع طر يقته » فكان فهمه للمقصود صادقاً 
دفيقاً) وتبعه عبد الوهاب عزام فانتقى « ممتارات المثنوى » وعزام أستاذ ذواقة يعرف 
مايختار فأثارت مختاراته فى الجامعة محبة التوسع فى التعر يف بجلال الدين » وجرت 
على الألسسن أشعار عزام العربية التى ترجمها عن الفارسية فى دقة الأديب الشاعرء 
والصوفى ا مدرك لدقائق المعانى الى قصدها الرومى ؛ وجاء الجواهرى فنظم 
المششوى ‏ ورأيت من نظمه جزأين ‏ فأبدع » ؛ ثم كان كفافى الذى ترجم نثرأ ثلاثة 
أجزاء , ولكن الأجل الحتوم لم يدع له فرصة لإإتمام ما بدأه . 
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فى الفارسية كتب عنه كثيرون من كبارعاياء الفرس وأدبائهم » ولكن حسبنا 
أن نذكر أن فروزا نفر خص جلال الدين بكتاباته » وكتابته جامعة مائعة » وخخاصة 
عن الرومى. وف الأوردية والفارسية أيضاً يظهر الرومى فى كل أشعار محمد 
إقبال , فهوعاشق له, تابع لطر يقته » سائر على منواله » يرنو إلى ما كان يرنو إليه 
جلال الدين , وإنك لتحس بروح جلال الدين تسرى بين سطور مانظمه إقبال . وعنه 
كتب أوردية كشيرة» أما الإنجليز ية فظهر فيها ترحمة كاملة للمستشرق نيكلسون 
ال ل نان ؛ وق الفرئسية ظهر حديقاً كتاب السيدة الحليلة المسلمة 
إيقًا دى يترى » وهو من يرما قرأت عن جلال الدين بهذه اللغة . وف الألمانية إنتاج 
وفيرعن الرومى . 


إن القرن السابع الهجرى ؛ الذى عاش فيه جلال الدين الرومى جدير بدراسة 
خاصة , إنه من عصور التحول فى الشرق الإسلامى . ظهر المغول واستطاع جنكيزحان 
أن يجتاح مملكة خوارزم شاه جلال الدين منكبرتى , واجتاح هولاكو الإمارات التابعة 
للخوار زم شاهية , ثم اجتاح بغداد وفى قسوة قاسية و ببطش قتل المستعصم أخر ملفاء 
بغداد العباسيين ورمز الوحدة الإسلامية فى ذلك الوقت , ثم قتل ماقتل وخرب 
وأحرق , ولولا الطوسى ومن معه لقضى على الإسلام فى الشرق الإسلامى , 


وى إيران يقبم هولاكودولة الإيلخائيين , و يسلم بعض امغول , و يتنصر 
بعضهم » ولكن الإسلام يسود فى نهاية الأمر بدخول غازان فيه و يدخل جيشه معه , 

ف مصر كانت الروح الإسلامية سائدة » بل وفى أوجها جها , لنذ سنوات حدثت 
واقئعة حطين ( مه / 7م١١‏ ) وذكراها ماثلة فى أذهان المصر يبن » وتملاً قلوهم حبًا 
للإسلام وحرصاً على المحافظة عليه وننشره» وتتقع الهزمة بجر بجيش المغول فى عين 
الجالوت(٠55/‏ ) و ينتصر الإسلام بانتصارالمصر يبن » وتصبح مصر قبلة 
كل مسلم يريد الحفاظ على الإسلام فى بلده , وهكذا قام نوروز بدور إسلامى ) 
وذلك باتصاله بالسلطان الظاهر بيبرس ؛ سلطان مصرء ليعين غازان المسلم على أخيه 
بايدو المسيحى . 


فى هذا النشرن هاجر من المسلمين من آثر الابتعاد عن الغزو المغولى لبلاده» 
فكانت هجرة بهاء ولّد والد جلال الدين إلى قونية » حيث أحسن استقياله السلطان 
علاء الدين كيقباد ٠.‏ 


وف هذا الشرن ظهر رجال ذادوا عن الإسلام وأوقفوا بقدر طاقتهم غارات المغول 
أطيب الثناء لما أداه للإسلام والمسلمين . 


. وف هذا القرن اضطر بت أحوال سلاجقة الروم » كان كيكاوس الثانى منفيًا فى 
القسرم » وقستسل الوز يسر بروانه ( صاحب الأختام ) سلطائه قيليج أرسلان الرابع , 
وآل الحكمم إلى بروانه مع تنصيب ابن القتيل سلطاناً . واتصل يروانه بالظاهر 
بيبرس », سلطان مصرى لغزو بلاد الروم التى كانت مهددة من المغول » وقبل بيبرس 
ماطلب منه ‏ وجاء الممصر يون فغزوا بلاد الروم السلاجقة » وأوقعوا بالمغول هزمة 
ساحقة فى أبلستان ثم دلوا قيصر ية ظافر ين » ثم عادوا بعد أسبوع إلى مصر. 


وبلغت هذه الأثباء « أباقا » فى تبر يزء فسار بجيشه إلى آسيا الصغرى وعاين 
أبلستان » ثم أسر بالقتل الجماعى فيا بين قيصر ية وارضروم » ونجح صاحب ديوانه 
شمس الدين الجو ينى فى إقناعه بإيقاف هله المأبحة ) وحوكم الوزير يروانه وقتل . 


والذى يستعرض تار يخ هذا القرن السابع المجرى , وخاصة فى إيران » يجد أن 
ظهور التصوف كان طبيعيًا فى هذا الحو الذى لا أمان فيه لأحد ‏ والذى كان الإسلام 
فيه فى خطرء لولا مصر من ناحية » وعلراء الفرس من ناحية أخرى . 


فى هذا الجوعاش جلال الدين الرومى مثله الأعلى الغزالى » الذى تفقه فى علوم 
الدين ثم درس التصوف وراقه أن يكون من رجاله . وهو ومن حوله يقرءون أشعار 
السشانى والعطار وتخلو لهم فكرة البقاء فى الله والقربى منه وتذوق معانى القرآن 
الكريم. وتحدث نقطة التحول الكبرى فى حياة جلال الدين حين التقى بشمس 
م 


تبر يزء فقد أهاه هذا الصوفى عن سيرته كفقيه , وجعل منه صوفيًا غارقاً فى التصوف 
حتى أذنيه» وإن كان تصوفه لم ينسه ثقافته الدينية الشرعية التى نشأ عليها . وأحس 
شمس بتأثيره فى مر يده الجديد » وأحس بصورة فوية بشعور تلاميذ الرومى نحوه, فقد 
حقدوا عليه هذا التأثير القوى فى معلمهم وراعهم منه ما كان من انصراف هذا المعلم 
كلية إليه. وأخصذ شمس يعد العدة للرحيل عن هذا الجو الذى لا تخلوفيه ممارسة 
المتتصوف بالصورة الستى يرضاها » والتصوف هو الرضا . وعلم الرومى مما يجول فى 
خاطر مرشده وعز عليه أن يفارقه ولا مض على اللقاء إلا أشهر معدودات لا تتجاوز 
السسئة والنصف » فنظم الأشعار الرقيقة يلتمس فبها عدول مرشده عن الابتعاد عنه » 
ويحثه على البقاء حيث الصفاء » ولكن شمس يرحل . 


و ينتقل المرشد من بلد إلى بلد ‏ والرومى يحاول معرفة مكانه فلا يصل إليه » إلى 
أن استقر به السوى فى دمشق . و يبعث الرومى بابنه سلطان ولد إليه ليقئعه 
بالعودة إلى قونية » وعاد شمس . 


لكن مر يدى الرومى يجمعون أمرهم على معاداته والكيد له فاضطر إلى 
الاختفاء مرة أخرى » ويج الرومى فى البحث عنه ولكن دون جدوى » فقد غربت 
الشمس .ء وأنى له أن يلقاها بعد الغروب . 


وعاش الرومى بعد اخحتفاء مرشده ومعلمه وقدوته قرابة سبعة وعشر ين عام 
كان فبها النجم المتلألُ » وسط حلقات الذكرء وفى حلقات الدرس » وفى مالس 
القضاء والفتيا » ومن حوله المر يدون ينهلون منه علماً صافياً وسلوكاً صادقاً » و يرون 
فيه المرشد الذى شرح اللّه له صدره . 


وى هذا القرن العشر ين يظهر بين مسلمى الهند شاعر فذ » ومصلح إسلامى 
كبيرء وفيلسوف قلا يجود الزمان مشله , و يرى حالة السلمين و يشفق عليهم 
و يتساءل : لماذا هذا الإسلام مهيض الجناح مع ما هوعليه من خيرر المبادئ التى 
تدعو إلى قوة الذات وعزة الدين ؟ و يدرس محمد إقبال تار يخ المسلمين » و يرى ف 
عهد النبى صلى الله عليه وسلم والراشدين رضى الله عنهم القدوة العى أهملها 
84 


المبسلمون فذلوا بعد عزة, ونكصوا على أعقابهم بعد إقدام , وأصبحوا مدبر ين بعد 
إقبال . و يدرس إقبال و يقرأ فلا يرى من مخرج إلا أن يتخذ من جلال الدين الرومى 
إمامأ . وإنك لتقرأ فى دواو ين إقبال . الفارسية والأوردية » فترى بين السطور آراء 
الرومى , وتتمثل اتجاهاته الإسلامية بين أسطر ما تقرأ. 


وتشرى إقبال فى ( سعراجه  )‏ والمعراج من خير ماتفان فيه أدباء الفرس ‏ تراه 
يشخذ سن الرومى مرشداً له وهويتخيل الصعود إلى السهاء » ونقرأ له مثلما تقرأ فى 
المشدوى . وتحس وأنت تقرأ أن روح الرومى ماثلة فى سائر الأفكار التى تتلخص فى 
حث المسلمين وإيشاظهم , و بسث الوعى فيهم لينبذوا ما بيهم من خلاف ف أمور 
لاتستأهل الخلاف . 


إنى لأذكر هذه السيدة الفرنسية ا مسلمة ‏ إيشادى فيترى 111129 :25 1174 
الى دخملمت فى دين الله على إثردراستها لجلال الدين الرومى , حياته وكتبه . إنها 
تتردد كثيراً على قونية لتنعم برؤ ية مر يدى هذا المرشد العظيم . وإذا رأيتها وهى تحاضر 
عن الإسلام » ونورها يسعى بين يديهاء ترى الفتح الإلهى والقرب من الله والبركة 
المباركة . 


ولا يوؤحذ الرومى ما يقوم به بعض من يدعوك الانتساب إليه » يعيشون عيش 
الكسالى فى التكايا » و يعرضون على السواح من الفرئجة رقصاتهم » و يسمعونهم أنات 
السناى تشكوفراق الحبيب ! هذه بدع أدخلت على طر يقته , مادعا إليها الرومى العالم 
الشبت » والسالك الأمين الصادق الذى أراد أن يتخذ من التصوف مهر با من واقع 
الحياة فى القرن السابع وتقرباً إلى الله, عسى أن ينجى المسلمين من شر عدوان المغول 


عليهم . 


وبجىء المصديق الدكتور عناية الله إبلاغ فيقدم لنا هذا الكتاب عن « جلال 
الدين الرومى بين الصوفية وعلياء الكلام » , وهو سفر قي يز يد من ثروة المكتبة 
العربية الإسلامية:يثبت فيه قدرة الشاعر البيانية على إظهار فكرة التصوف فى تقو ية 
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الذات ء و يبين ألا تعارض بين التصوف وعلوم الدين » وأن العلماء الذين صفت لله 
قلوهم وعملوا فى دنياهم يبتغون مرضاته هم سالكون مثل جلال الدين الرومى , 


أما بعد ؛ فإنى أعد هذا السفر القيّم عن جلال الدين الرومى كسباً للشروة 
الأدبية الإسلامية» وأتمنى أن يدرس هذا الكتاب دراسة دقيقة واعية ليعروف 
المسلمون أن التصوف العملى يوقظ الأمة من سباتها و يعيد للمسلمين ماكان لهم من 
لمجد أيام كانت سيرة النبى والراشدين مثلاً أعلى لهم ؛ وليعرفوا أن التصوف ليس 
أخذا عن بوذية أو هندوكية, إنما التصوف هو التذوق للإسلام والعمل به خخالصاً 
لوجه الله وفى سبيل العمل بما أمر به » وهو الرضا والصفاء . 
يحيى اشاب 


المعادى فى 75 مايو/ا/ا!9١‏ 
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بسم الله الرمن الرحم 


الحمد لله رب العالمين » والصلاة والسلام على سيدنا ومولانا محمد وآله وصحبه 
أجمعين . 


وبعكد : 


فقد قطععت الإنسانية دهراً طو يلا حتى تمكنت أن تكشف كثيراً من رموز الحياة 
وأسرار الوجود حسها وصصلت إليه الأيدى الباحثة بِقَوتها الفكر ية الميالة إلى البحث 
والتنقيب , فظلت تدافع عن نفسها لتبقى على وجه الأرض بعيدة عن الحوادث التى 
شتت شملها وتبز كيانها » ورأت أولادها رجالاً ونساء بمتاز بعضهم عن بعض فى 
الخَلق والخُلق, ولايجمعهم على نقطة واحدة إلا كلمة المبدأ ورباط المعنى 
أوالنسب , عرفت الإنسائية منذ زمن بعيد أن الدوران حول مركز أصيل هو الذى 
يسير بأبنائها » أو من حقه أن يسير بأبائها إلى اهدف الأعلى والمقصد الأسمى » وإلى 
الغاية والمتبه . 


والسظر إلى ذلك المبدأ مختلف » إذ يصوره البعض بصورة الدين » والبعض الآخر 
يمشله بأشكال و يظهره بمظاهر تبعد عن الدين وقد أدرك معتنقو الدين أن الإنسان 


١ 


ليس هو هذا الجسم المصور فى تلك الصورة الآدمية فحسب , وإنما هونموذج من العالم 
الأكبرء وحامل أمانة أست السماوات والأرض أن يحمالها وأشفقن منها وحملها 
الإنسان : 

ج اس عام اموس 8 عرو ومم 
إن عرضنا الْأَمَائَةٌ عل السَملوان ت والأرض واجْبَال فَأَبَينَأنيحملَتهًا 


لخ ل مر جح جل | عن خم ل ع ع صاصر 


واشفقن منها وَحَمَلَها الإنسسن 1 [ سورة الأحزاب : 7 ] 


وقد أثمر الدين خيرأً كثيراً التفع به أبناء البشر ية الذين تمسكوا به كمبدأ, أو 
اجتمعوا حوله كنقطة مركز ية لاتسمح بالخروج عن دائرة تدورحولها » ويكون 
موصلا إلى الحسق والصدق واليقين ‏ وها هودين الإسلام أخذ موقفه الساطع بين 
الأديان بإنارته جوانب الإنسانية الروحية والمادية » وسيطرته على غرائز متطلعة إلى 
المادة» وأنار الطر يق أمام العقل والقلب والروح » و بذلك ر بى علماءووعاظاً 
وصوفية » وأصحاب الحال يقفون فى الطرف المقابل لؤلاء الذين لايؤمنون بالدين 
بحييث أغرتهم الحياة الدنيا والجرى وراءها مكتفين بموقف إيجابى سليم يكون أسلم 
لدينهم وأروح لأنفسهم » حافظين للدين القوم الذى لا يأتيه الباطل من بين يديه 
ولامن خلفه , راضين بالله ربا , و بالتوحيد ديناً » ومحمد نبيا » لا يخافون فى الله لرمة 
لاثم : مدركين ماعليهم من قيادة الإنسانية وخلافة الله فى أرضه . 
ظ وعل ]ّمأ آلَذينَء!منوا منكم ملو لصدلمن” ت ليستخلة هنهم ]لا رض 


كما اسْتَخْلْف لذن منقبلهم وبمك كد بهم اذى اننطول 4 


[ سورة النور: هه ] 

وسطمسُنين لأن الإسلام دين حياة وعمل- دين ودنيا ‏ دنيا لا تحترق بلهيب 

المادة» ودين لايفنى الجسد بالحرماك والعزلة . 
- 1 ا ين ا يا 0 0 

ِ 1 ءام لوز بتكم عند كي مسجد و كلوأ وف ربوا ا نه 
0 يوالغ 
لاحب ا لممير فين كنا 13 ١‏ 
[ سورة الأعراف : "١‏ ] 
١‏ 


وقد وجد المسلمون الطر يق مفتوحاً أمامهم طر يقاً إلى رضوان الله » وهو الطر يق 
العادل الوسط بين الإفراط والتفر يط . 


ع ص ص وس لخر ا 1ج جر عام جر صم 
1 كذَالِكَ علتَكم أمة وسطا لْسَكونوا شهَدَاء عل الناس ويَكُون 
ا 1 [ سورة البقرة : 147 ] 


وحدوا قُْ انصرافهم عن خارف الدنيأ حدًا لذ بمنعهم من الاتصال مواقم رضا 
الله ؛ ولايحول بينهم و بين الاتجاه إلى الله . 


ال ساس ساس بم 205 0 
 0٠«‏ قُزْمَرْحَومُ ينال الى أخرجلعبادهء وَالطدِئ تم نلق » 


[ سورة الأعراف : +" ] 


وبذلك اهتدى المهتدون يقينا منهم بأن عظمة الإسلام وشوكة المسلمين ها قيمة 
فى حياة الإنسانية تسير بها إلى الحق واليقين . 


وخصص بعض من المبا هين بالدين انيف - دين الإسلام ‏ خصصوا أنفسهم 
لسر بسية الروحية بعدما برزوا وتمرنوا فى العلوم الظاهر ية » خصصوا أنفسهم للوصول 
إلى مدارج الاطمئنان واليقين » واستقاموا فى طر يقهم إلى قطع الطر يق على نزعات 
الشفس ووساوس الشياطين » خصصوا أنفسهم لدراسة تلك الغاية فى يمال فسيح 
سلباقة وحكمة للوصول إلى نتائج حتمية تدعو النفوس القوية المتفتحة ألأترضى 
إلا بالوصول إليها و بالأخذ بهاء فعكفوا على العبادة وتركوا مايقبل عليه الناس من لذة 
ومال وجاه.. انقطعوا إلى الله وأقبلوا إلى العبادة بثوب القناعة » وتمسكوا بما هو 
ضرورى ف الحياة » تاركين الز يادة لأهلها . 


وأظهروا أعمالهم مظهر النشاط بالقسك الروحى ولزوم العبادة وعرف نشاطهم 
باسم التصوف » وأخيل امجتمع الإسلامى تفكيرهم ونظرتهم ثمرة من ثمرات الفطرة 
الإنسانية » ورسم لهم صورة الإنسان الذى يطلب السعادة الأبدية والحمال الرفيع 


١6 


بِسَأْكِ الطر ين القوم إلى النجاة والسلامة , ولايترك سبيلاً ليصرف امال والولد قلبه 
وعقله إلى متاع الدنيا . 


و من مدقيل 4 [ سورة النساء : بالا ] 


الكو يت 
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حل 


تيكديم 


سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا إنلك أنت العلم الحكمم 


سسق لى أن قدمت رسالة للحصول على درجة الماحستير وكان موضوعها 
( أبوحنيفة المتكلم ) وساقت بى تلك الرسالة إلى دراسة بعض الآراء فى علمى الكلام 
والتصوف المنسوبة إلى النوابغ الذين هم صلة مذهبية بالإمام الأعظم , والذين حاولوا 
تحليل شخصية الإمام بعيداً عن عطوفة القذهب , وتمسكوا فى تحقيقاتهم بالحياد 
العلمى الذى تقتضيه طبيعة البحث والتحليل , 


وحينا كدت أتصفسح كشاب تاريخ بلخ (أم البلاد ) باحثاً عن نوابغ الفكر 
الأفغانى , وجحدت فيه من الفلاسفة أمثال ابن سينا , وعلماء التصوف أمثال جلال 
الدين البسلخى المعروف بالرومى » وإبراهم بن أدهم البلخى » وشقيق البلخى , 
ووحدت ف المكتبات العر بية ما يعتير أداء لحق التحقيق حول فلاسفة ( بلخ ) وأما 
صوفية هذه البلدة فقد أخذوا نصييهم فى المؤلفات الفارسية أكثر من العر بية . ومن 
هؤلاء الصوفية جلال الدين البلخى المولود سسنة 4 ١1١7/50‏ والمتوفى سنة 
با / 8000 ١ع‏ والذى اشتهر فى أكثر البلاد الإسلامية . 


وقد نقل كتابه ( المشنوى ) إلى الإنجليز ية المستشرق الإنجليزى نيكلسون » 
ونشرت الدراسة والترحمة فى مجموعة حب التذكار ية » وترحمه إلى العر بية كاملاً 
1١7/‏ 


الشيخ يوسف بن أحمد الزهدى المولوى » ثم ترجمه بعده للعر بية عبدالعز يزآل جواهرء 
ومن بعده نقل ثلاثة أجزاء منه للعربية محمد كفافى الذى وافته المنية قبل الفراغ من 


ترجمته , 


ثم إننشا نسمع فى إيران آراء تنسب إلى جلال الدين البلخى من كونه مبتدعا وغير 
ذلك من الآراء التى هو برىء منهاء وهذا نشأ من عدم التدقيق فى مؤلفاته التى ها 
قيمتها العلمية » والتى يظهر من خلالها أنه عالم صوفى بعيد عن التهم المنسوبة إليه ى 
إيران . 


ولقد قاسى هذا الصوفى محدأ شديدة فى طر يق نشر آرائه » وترك تراثا ثميناً يباهى 
بسه المؤسئون بالشراث الصوفى » كيا ترك طر يقاً تصوفيًا يتمشى به بعض الصوفية 
بأفغانستان » وجمهور ية مصر العر بية » و بعض الدول الإسلامية الأخرى . 


وفى هذه الرسالة محاولة لتوضيح بعض آرائه التصوفية والكلامية وتحليلها بالنقاش 
والمنقد . وتمسكت مؤلفات الثقات الذين حللوا آراءه بعيداً عن التعصب والقذهب » 
وكانوا فى أقوالهم منصفين طالبين الحق » وتركت أقوال الذين أخطأوا الطر يق ورفعوا 
درحة ة الرومى إلى مرتبة لاينبغى أن يرقى إلا إلا الأنبياء عليهم السلام ) وكأنهم 
حاولوا أن يدخلوا وجد الصوفى فى بحوثهم مهداً بالعاطفة » وضاعت لديهم الأماد 
العلمية » ونسوا أن عفة القلم ونزاهة البحث لاترضى إلاما يرضى به الس العلمى 
والوجدان السليم ‏ ومن ثم فإنى عولت فى رسالتى على أن أضع الأمورفى نصابها ‏ 
ونسأل الله التوفيق فيا نحن بصدده وهوحسبى ونعم الوكيل .. 


575 
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لا شك أن العقل الإنسائى يحب المعرفة و يتجول فى كل مجال من يجالاتها » ونزوع 
العقل نحو المعرفة يلحقه النزوع نحو تنظم المعارف ليتيسر له حصول الملكات وتجميعها 
حول نقطة تعد مركزأ للمعارف كلها , ولايكل العقل فى عمليته هذه إلاعندما يصل 
إلى معارف ذوات رموز تكاد أن يطلق علها جمم الأضداد , ووحدة القضايا 
المتناقضة , وحينا يبدأ العقل بترتيب تلك الأضداد وتنظم هذه القضايا يقع فى ورطة 
الحيرة والتردد . ومن أهم مالم تصل إليه عقول الباحثين ولايندرج تحت ضوابط عقلية 
وقواعد فلسفية التصوف , إذ مكانته فى ميادين الفكرء وموقفه من الاستدلال 
العقلى , تظهر بأشكال مختلفة وصور متنوعة لا محال لمنطق أرسطو أن يهدينا إلى حقائقه 
بأساليب استدلاله » ولايستطيع المنطق التطبيقى أن يعبر عن تأملات العارفين فى 
مجه التجر يبى إذ التحليل العقلى لايسخر إلا مال المعقولات فحسب » والفلاسفة 
حينا يقيمون أبديتهم الفلسفية يأخذون مبادئ عقلية ويتمسكون بتصورات معينة 
وتجصارب عصسيقة تطابق مناهجهم التى نبجوها والقوة العاقلة البحاثة تحب أن تصل 
إلى نسيجة حتمية تقشنع بها ولاتواجه الأضداد التى توقعها فى التردد واحيرة . 
والشيلسوف لكى يفلسف التصوف لابد له أن بمثله فى صورة الأسطورة » و يعبر عن 
حقائق التصوف ما هوبرىء منه . 


وسعد فإن تحمقيق قضايا التصوف يحتاج إلى مايبعد عن العقل , وهى التجر بة 
السصوفية » لا أقول إن بحث الصوفى حول التصوف بنور تجار به بحث يستطيع أن يدخل 
8 


التصوف فى إطار النقاش العقلى والبحث الاستدلالى , كلا وحاشا ء بل أقول إن 
سصاحة التصوف ترفض التفلسف رفِضاً بانًا ولاتدعو الفيلسوف إلى البحث والتحليل 
بقدرما يدعو الصوفى إليهما فى مجال بعيد عما يعرفه أصحاب القال , إذ لاشك أن 
الستجر بة الصوفية تعطى العقل قدرما يقدر ذلك العقل السيطرة عليه , وأما مالايدخل 
فى ساحة عقل هذا الصوفى اجرب أو يدركه بعقله المستنير من تجار به التصوفية ولكن 
لايستطيع أن يعبر عنه تعبيراً يفهمه الآخرون ففى حبز الثفاء , إذ إحاطة الآخر ين به 
تحتاج إلى إحاطة ميادين التجارب » وهكذا نرى أن كثيرا مما شاهدته تجارب الصوفية 
لاتستطيع عقوهم أن تحللها » وكثيرا ما تخلله عقول الصوفية بنور تجارهم » ولكن تعجز 
عن إدراكه عقول الباحثين الذين ليسوا أهلاً للذوق والمشاهدات » وعندما نكون 
منعزلين عن مشاهداث الصوفية مرتين . وحال بيننا و بينبا حائلان , لانقدر أن ننفذ 
فى حالاتم ونبسحث عن أحواهم ولايحق لنا أن نفسد بأقوالنا تلك الأحوال الوثيقة 
الصلة بالصوفية ونعللها بعلل خارجية ولذلك تسمعهم يقولون : 


إن علم الشاهدات والمكاشفات هوالمسمى بعلم الإشارة , لأنه لايمكنه التعبير 
عن مشاهدات القلوب ومكاشفات الأسرار على التحقيق » بل بالمنازلات والمواجيد» 


- 


ولايعرفها إلا مَْ نارّلَ تلك الأحوال , وحلّ تلك المقامات . 


ماذا يقول الباحث حيئا يسمع قول أبى سليمان الدارانى : « قلب الصوفى رأى 
الله وكل شىء يرى الله لامرت » فن رأى الله فقد خلد» . 


إذْ العقل بصبغته الاستدلالية لايقبل تحليل هذه القضية علميًا واستدلاليًا » بل 
وشرعياء وأما ماقيل فى توجيه هذه القضية التصوفية من أنهم ذكروا الرؤية وأرادوا 
بها المعرفة » فليس إلا فراراً من الحقيقة إلى الجاز مع عدم تعذرها عندهم حتى يصارإلى 
امجاز, وليس ذلك إلا التوسل بوسيلة تحفظ كبر ياء العقل حتى لايعترف بالعجز» مع 
أن حقيقة هذه القضية واضحة عند الصوفية , وإذ نسأل ماتلك الحقيقة ؟ يرد الصوفى 
بقوله : لاتدركها إلاعندما تفنى » وعندما تفنى فلا يمال لك أن تسأل ء وليس هناك 
لم » ولا أنء ولا تمعسبيرع ولاأدلة للتعبيرء وعندما تدرك أمثال تلك الحقائق تدرك 
بكلك لا يعقلك وشعورك فحسبا 3 بل تدرك بكل ماعندك إدراكاً حضور يا ومشاهدة 
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سديبية ولهذا نرى الصوفية لم يحاولوا أن يقارنوا بين عقول أصحاب القال وعقول 
أصحاب الحال إلا قليلاً منهم , 


وبعبارة أخرى حاول بسعض الصوفية أن يوصل شّمة من روائح حديقةهم إلى 
العقول المظلمة , وقد أنحذوا بالأحوط فى انتباهاتهم » لأله رضى بعضهم أن يعير عن 
قضية : الصوفى فان عن أوصافه باق فى أوصاف المحبوب ؛ ولكن لم يرض 0 أن 
يظهرس ما ورد من بعض الصوفية : سبحانى ما أعظم شانى ) وقول بعضهم : 
الحق , وماشابه ذلكء إذ التأثير يطاوعه التأثر وتأثير إظهارهم وتعبيرهم كح 
تكون لنا قوة الانفعال والقبول والتأثر, وإذ ليست فليس , ومن هنا يقال : المنطق 
والبرهان أفسدا التصوف , ودراسات بعض المستشرقين أبعدته عن الفهم الواقعى , 
وهو فهم أهل الوجد والأحوال » يقول الكلاباذى : 


٠. 3‏ #7 8 4ه 
« التصوف تعرف وليس اأخذا ولا ردا ولا حدلا » 


و بعد فإن البحث حول التصوف من قلم الصوفى وأثره أول مايؤحذ به فى البحث 
حول أقوال الصوفية . ومن هؤلاء الصوفية ‏ الذين جمعوا بين التحر بة والتعبير ( فيا 
كان صالحاً للتعبير) مولانا جلال الدين البلخى الرومى » فإن هذا الصوفى العارف 
نشأفى عصر كثر فيه النلاف بين محبى التصوف ومشايعى الفلسفة؛ إذ كانت 
المدارس اللسديشية أدرحت فى نظامها الدراسى نقد الغزالى  46٠0(‏ 505 ) بعدما 
تعودوا دراسة آراء ابن سينا والفارابى خلال سنوات عديدة ؛ وكانت بلخ فى القرنين 
الدامس والسادس الجر يبن مهد الخلافات الفكر ية والآراء العلمية » وكان بلاط 
الملوك والحكام حينذاك لايقبل إلا العلياء الأفذاذ , ونشأ جلال الدين فى ساحة ممتلئة 
بالمتناقضات », وعاصر أصحاب الآراء فى حال صباه ببلخ » وفى حال نضحه يقونيه 
اتصل بعلياء الكلام ودرس الملل والتّحل » واتسم منبجه بطابع علم القال قبل علم 
الحال , و بدأ بدراسة العلوم العر بية والدينية قبل أن يتذوق التجارب التصوفية » وهذا 
أخذ موقفاً علميًا وصوفيًا , واشتهر فى البلاد كعالم محفق وصوفى مصيب ومؤلف 
عميق » وأدرج فى مؤلفاته العلمية والصوفية ما وصل إليه بالتحقيق والتدقيق , 
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ولهذا كله خصصت بحثى لنيل درجة الدكتوراه بتحقيق آراء الرومى وتعر يف 
شخصيته التى لم تعرف إلى الآن فى البلاد العربية مثليا عرفت ببلاد فارس ع 
وأحاول أن أعطى التحقيق حقه قدر المستطاع حفظأ لما تتطلبه الطبيعة العلمية ؛ 
وأدخعل آراء الرومى فى إطار النقد والتحليل بعيداً عن العاطفة » حتى لايتأثر به 
البيحصث العلمى, وما يجب ذكره ُْ أول الرسالة أنى عرّفت السيد حلال الدين 
بالرومى ف العنوان , وخلال البحث ونم أعرّفه بالبلخى إلا نادراً » وذلك لأنه كان 
ولايزال معروفاً بين الناس بالرومى ؛ والباحث القارئ لكتب التار يخ يكشف عن 
الأسباب والعوامل التى جعلت هذا الصوفى الأفغانى المولود ببلخ معروفاً بين الناس 
بالرومى , منها أنه كان يعيش بتركيا وأخخذ العلم فى هذه الأرض » و بنى حلقة علمية 
بعد أن أخذ العلم الرائجة حينذاك ‏ وتتلمذ عليه أبداء هذه البلدة فأخذوا بحظهم 
العلمى وصاروا أهلاً للتدر يس » ومنعوا أن ينسب أستاذهم إلى أرض غير أرضهم » 5 
وذلك لستعصصبهم وغير تهم أن ينسب أستاذهم الذى نشأ فى أرضهم إلى غير أرة 
وبسذلك وبانتقاله من القال إلى الحال ووفاته بقوئية عرف بالرومى » ولاقهو يل 
صميم وليس روميا . 


د 


فنا 





جااللليك 


اسمه ونسبه ولقبه : 


محمد جلال الدين محمد بن محمد البلخى ثم القوفوى ؛ المعروف بالرومى » ولد 
عام 4 0٠1//5١؟1‏ فى بلخ أم البلاد, وتوفى عام 51/97 / 11/8 بقونية , 


ويروى ابنه سلطان ولد أنه ينتبى نسبه من طرف الأب إلى أبى بكر الصديق 
رضى الله عنه , و يذكر نسبه مؤلف كتاب الجواهر ا مضيئة هكذا : 


الصديق رضى الله عنه واشتهر بالرومى و( مولاناى روم ) لطول إقامته بقونية . )١(‏ 
أما والده فعروف ب ( سلطان العلياء ) واسمه بهاء الدين . 


.١ حواهر الآثارص‎ )1١( 


برف 


شهرته بمولانا : 


ولم يكن معروفاً فى عهده بهذا اللقب , وهو يذ كر تخلصه ب( خاموش ) بمعنى 
الساكت » و يظهر أنه اشتر بهذا اللقب ( مولانا ) بعد وفاثه . 


و يذكرونه ب ( مولوى ) و ينسبون إليه الطر يقة المعروفة بالطر يقة المولوية , 
وإذا ذ كر مولانا يراد به جلال الدين , (؟) 

أساتذته : 

1- والده ‏ محمد سباع الدين ولد ا مقاب سلطات العلياء 1 

؟ ‏ برهاك الدين محقق الترمذى . 

عمرة . 


4 سنة , إذ ولد فى ” ربيع الأول 04 ه , وتوفى فى ه جمادى الآخرة 
لاه , (5) 


العلباء المعاصرون له : 


المشيخ أوحد الدين الكرمانى ‏ الشيخ بهاء الدين زكر يا اللتانى الشيخ نجم 
اللدين الرازى ‏ الشيخ مصلح الدين المعروف ب ( سعدى الشيرازى  )‏ الشيخ معيى 





(؟1) رسالةٌ در تحقيق مولانا تأليب ديع الرمات فروزائمر ص ؟ نقلاً عن مساقت العارهن , 


() أحوال مولاناس تأليف فر يدول أحمد سيبه سالارء ورسالة حواهر الآثار تأليف عند العر يز الجواهرى ورئدكانى 
مولانا تأليى فروزانمر. 


فى 


الدين بسن عبر بى المعروف بالشيخ الأكبر ‏ والشيخ صدر الدين القونوى ‏ والشبخ 
مؤيد الدين المسدى_ والشيخ أبوالحسن المغربى الشاذلى ‏ والشيخ أبوالصابى 
المرسى ‏ والشيخ عز يز الدين النسفى ‏ والشيخ أبوا +سن على الصعيدى المعروف 
بابن صباغ ‏ والشيخ فخر الدين العراقى ‏ والشيخ برهات الدين الترمذى ‏ والشيخ 
نور الدين عبد الرحمن الاسفرائينى ‏ والشيخ جمال الدين جوزقانى ‏ والشيخ رضى 
اللدين على لالا الغزنوى ‏ والشيخ سيف الدين الباخرزى ‏ والشيخ سعد الدين 
الحصوى ‏ والشيخ أبومحمد عبد الله امغربى ‏ والشيخ ياسين امغر بى ‏ والشيخ 
عفيف الدين سليمان قلمانى ‏ والشيخ أبوالغيث الببى قدس الله أسرارهم . (4) 


0-1 





2:0 مقدمة المشوى ‏ طبع إيراب ع تصحيح محمد رمصابى , 
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قي القرسين الخامس والسادس الهجربيين 





بسيحاناحعتوال ب الحم 
فى الشربين الخامس والسادس الهجريين 


كانت بلخ معروفة من عصر مبكر بأنها أم البلاد » وأنها أسبق البلدان فى الحضارة 
والشقافة وكانت لتلك المدينة فى قديم العهد ميزة أمها كخط الوصل بين ماوراء النبر 
والفرس والقارة الهندية , 


وبعد ظهور الإسلام ظهرت فيها الحضارات الإسلامية » وتعرّف أهلها بالبلدان 
العر بية وأهلها ‏ واختلطت العلوم الإسلامية بالفلسفة الفارسية الرائجة بأم البلاد 
حينذاك » وأخحذ علماء تلك الديار يقارنون بين فلسفة زرادشت التى كانت معروفة 
عشدهم من قرون وبين القضايا الدينية والآراء الإسلامية » ولما وجدوا فى الآراء 
الإسلامية مايوافق روح الفلسفة الفارسيه (فلسفة زرادشت)» صار هذا من أهم 
أساباب. إقبالهم على العلوم الإسلامية إقبالاً علميًا وقبلوا أحكامه من قلوهم ء بالإضافة 
إلى عوامل وأسباب أخرى معروفة لدى المسلمين , من اهتمام ناشرى الإسلام إلى 
التعر يف بحقائق الإسلام » والكلام مع الناس بطر يق يقبله العقل الواعى . 


ووجحدوا فى هذا الدين القويم ما كان مألوفاً عندهم من اخير والسعادة وإصلاح 
البشرية, ووجدوافى تلك الأحكام التى سمعوها لأول مرة مالا يوافق الفلسفة 
الألوفة لديهم » فحللوها تحليلاٌ علميًا بعيداً عن التعصب » وأخخذوا بها تاركين المألوف 


اح 


عندهم روم الأخذ بالحق , فأخذوا بالإسلام واصطبغوا بصبغته » و بدأت هذه البلدة 
تخرج ذوى الآراء الفلسفية والأفكار العلمية والصوفية وخرج فى مدارسها المعروفة 
العلماء الأعلام , واشتّر علماؤها بتحليل القضايا الدينية تحليلاً علميًا بالإضافة إلى 
ما كان عشدهم من التعمق الفلسفى » وكان إذ ذاك بين علماء تلك الديار وعلماء 
ماوراء النبر صلات علمية , كيا حصلت العلاقة بينها و بين بغداد فى عهد نضجها 
العلمى » وكان لذلك أثر كبيرفى إشاعة العلوم والمعارف بتلك الديار وكانت المدارس 
الدينية تتزايد فيها يوماً فيوماً» وحصل الاحتكاك العلمى بين علمائها وعلماء ما وراء 
اهبر وتسبب ذلك فى تقارب أآراك نهم » وتنظيم المناهج الدراسية شبه الموحدة ى 
مدارس بلخ وماوراء الهرء كيا صار سبباً فى التشابه بين طر يق التدر يس 
والتأليف : و بالتالى فى تنظم الحفلات وامناظرات العلمية واجازات التدر يس 
المعروفة حينذاك , ومنح الشهادات الدراسية » وكان فى مدارس يلخ ومدارس ماوراء 
النهر مايعد متحد الشكل والحقيقة , من ذلك : امتحان الطالب المتخرج فى المناقشة 
العلمية التى لم يعرفها غير هاتين البلدتين ؛ إذ كانت المدارس العلمية بتلك البلاد 
لا تمشح الدرجة العلمية للطالب المتخرج إلابعد امتحانه شفهيًا بواسطة مجلس مجمع 
العلماء » وكان يحضره كبار العلياء » ولم يكن هناك غير لجنة المناقشة » و بعد مايعرف 
ناظر المدرسة الطالب المتخرج كان يضع بين يديه عدة كتب لم يكن له علم بتعيينها 
قبل ذلك ولم يكن للطالب حق السؤال وتعيين الكتب التى سيمتحن فيهاء وكان 
كل ما يعرفه الطالب أنه سيمتحن ف العلوم التى قرأها فى هذه المدرسة )١١.‏ 

ومن العجيب الذى لا يعرفه غير علياء هاتين البلدثين أن الكتب التى كان المقرر 
امتحان الطالب فيها كتب غير منقوطة » وكتب أدرج فيها بعض الأغلاط قصداً لمعرفة 
مدى سرعة فكر الطالب بأنه هل يقدر أن يأتى بالصحيح بدلاً من الغلط ؟ وهل فى 
استطاعنته أن يضع النقاط فوق الحروف أم لا ؟ وأول ماكان الطالب يبدأ به قراءة 
الصفحة التى عينت للامتحان ؛ وكان العلياء وأعضاء مجمع العلماء أو حمعية العلياء 
يستمعوث إليه لمعرفة مدى قدرته فى العلوم العر بية » وى هذه الرحلة كان للمتحن حق 
السؤال بما يتعلق بالججانب اللفظلى من الإعراب وغيره لاالجانب الموضوعى . 
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٠ 


وفى الجولة الشانية كان الطالب يبدأ بعرض خلاصة ما قرأه, وفى الجحولة الثالثة 
يشرح ماقرأه شرح موضوعيًا موضحاً كل مايتعلق بالموضوع مع ماله وماعليه » 
وحينذاك كان كل من اللعلياء حاضرى لحنة الامتحان يحاول أن يعرف الطالب 
ويحلله من كل نواحيه العلمسية؛ وهكذا الكتاب الثانى والثالث إلى أن ينتهى 
الامتحان ؛ ومن الطر يف أن الطالب كان يأخدذ معه عدة أثواب , إذ بنجاحه يُمَرْقَ 
ثوبه مزقه الذين حضروا تلك المناقشة أو ينتظرون حارج الباب و يتبركون به باسم 
العالم الجامع , وعليه أن يلبس اللبس الاحتياطى » أما الطالب الراسب فكان من 
حقه أن تعطى له الفرصة سئة أوسنتين على الأكثر محفوظاً لبسه عن القز يق وغير 
محفوظ عن طعن الطاعنين » وثبت أنه كان بعض الراسبين يموت عند إعلان نتيجة 
الرسوب , وكان لذلك الامتحان العسير أثر فى التنظم الدراسى وجهد الطالب قدر 
المستطاع , إذ كان فى تقدير أكثر الطلاب أن الرسوب فى الامتحان رسوب فى الحياة» 
فلذلك يتفرغ للدراسة و يواصل جهده ليلا ونماراأ حفظاً لشرفه وشرف أسرته حتى 
لايقال إن فلاناً رسب فى الامتحان لدى لجنة ( جمعية العلياء )(1) . 


وجدير بالذكر أن بلخ مناهجها الدراسية اتجهت إلى الفلسفة فى القرنين الخامس 
والسادس المجر بين » فأدخلت الفلسفة فى المدارس , بالإضافة إلى العلوم الدينية » 
وصار إقبال الئاس على الفلسفة أكثر, وذلك حيئا اشتبرت آراء ابن سينا والفارابى » 
وعرف سلاط الملوك تلك الآراء» وصار أكثر أهل البلاط ملمأ بهاء وكان الملوك 
يبحثون فى مجالسهم عن تحليل تلك الآراء » ويخصصون لتحليلها أصحاب الرأى 
والعلماء الأفذاذ الذين لهم نشاط كثير فى التدقيق . 


ولا ثار الغزالى على الآراء الفلسفية المنسوبة إلى ابن سينا والفارابى وأعلن عداءه 
للفلاسفسة جهاراً أقبل العلياء على الفلسفة » وقارنوا بين آرائهم ونقد الغزالى ليعرفوا 
مدى هذه الثورة العلمية , فادرجوا نقد الغزالى فى المناهج الدراسية واعتبروه كمادة 
مهمة تدرس إلى جانب سائر المواد العلمية » وكان هناك من يستغرب هذا النقد 
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لفن 


ويحصاول أن يمعارض آراء الغزالى » ومنهم من يقوم جنب الغزالى و يعده من الثائر ين 
على تلك الفلسفة بحق , وكان لذلك الصراع العلمى أثر كبير فى النشاط العلمى » 
وكانوا يبواصلون جهدهم فى هذا النشاط , وعند هذه الحاولات أخذ الصوفية يلمون 
بالتصوف علميًا بعدما كان التصوف معروفاً فى الصوامع وحلقات الذكرء وعند ذلك 
تفرق العلياء وأصحاب الفضل فرقتين : فرقة تتمسك بالطر يق المعروف فى هذه البلدة 
منذ قرنين , وهوطر يق الاعتراف بالفلسفة كأمر ثابت لايقبل التغير بالنقد, وكان 
التصوف عندهم تعرفاً بعيدأ عن النظر والاستدلال , يطلب من ذو يه الانزواء عن 
الناس والاشتغال بذكر الله تعالى , وكان أصحاب هذه الفكرة لايرون الآراء 
اللصبوفية التى نقلت إليهم من ابن سينا والفارابى إلارؤٌ ية بعيدة عما تطلبه روح 
الفلسفة» وعلى الرغم من تمسكهم بآراء الفلاسفة كانوا يعدون الفلاسفة مخطئين فى 
دق باب التصوف .(") 


وفرقة نظن أن العلم والاستدلال يسهل الطر يق للوصول إلى كنه الحقائق , 
وصامن شىء إلا وهو مسخر للإدراك العلمى والتحليل الاستدلالى » وكانوا يتمسكون 
سالآراء الواردة عن الفلاسفة فى كل النواحى , سواء كان فى الآراء التصوفية أو 
غسييرها , ولم يكن هذا التحزب والتفرق مقصوراً على العلماء فحسب » بل وصل إلى 
سلاط الملوك وذوى السيطرة بعيدأً عن مجال المدارس وامجامع العلمية » ففيهم من يقول 





() والفرق بي الفرقتي واضح ء إذ الأولى تتمسك بالفلسفة كأمر عملى لايقبل ماعرف لدى الصوفية من أقوال لا يقبلها 
العقل الاستدلالى , وإن كان يله العمل الصوفى الذى مارس التصوف . والفرقة الثادية تميل إلى إدخال كل شىء 
فى إطار المعقل , حتى التصوف , والعرقة الأولى تعتبر من معاصرى منصور الخلاح ‏ إذ وصل أمر بعض الصوفية إلى 
الشسوض فى ذلك العصر وإن كان أمرالصوهية وحالهم قدل الحلاج أيضاً غير مفهوم عند بعضض الناس , إلا أنه لم يصل 
إلى ماوصل إليه الحلاج و يشير ابن علدو إلى ذلك فى مقدمته بقوله : 
ا 0 وأما الألفاظ الموثمة التى يعمرون علها بالشطحات و يؤادهم بها أهل الشرع فاعلم أن الإنصاف فى شأن القىم 
أنهم أهل غيمة عن الحس والواردات تملكهم حتى يسطقوا عنها مالا يقصدونه ؛ وصاحب العيبة تاطس » وأما من تكلم 
بمشلها وهو حاضر فى حسه ول بملكه الخال فَوَاخط , ولدا أفتى الفقهاء وأكادر المتصوفين بقتل الحلاج ‏ لأنه تكلم فى 
حضور وهومالك حاله , والله أعلم » , 

و يظهر من قول ابن خلدون أنه وصل أمر,شطحات الصوفية إلى مرتمة كان الناس يتكلمون فيهم , وقد أفتى العلماء 
تسمسسكاً بالظاهر واعتبروا الحلاج دا إفاقة تامة عمدما كان يقول قوله المعروف : أنا الحق . ومهها كان الأمر فإنا نكل 
أمر الخلاج إلى مس يعرفون الخلاح ء ونتأكد بأن تفرى الناس فرقتين أثر على الباحثبى حول التصوف علييًا وأثرفى دلك 
الدين لايد ركوف التصوف محقيقته . 

أميا الفرقة الثانية فتعتير العقل كل شىء ؛ وتحاول أن تدخخل الآراء التصوفية مهيا كانت نتيحتها فى ساحة 
الاستدلال » للاعتراف والتأكد بأنه هامس شىء إلا وفيه جولان العقل . 


يض 


إن الصوفية ذوو مسناهج غير علمية ؛ ومنهم من يحاول أن يرغم الصوفية على إدخال 
آرائهم فى المناهج العلمية متمسكين بالأراء الميتافيز يية المعروفة لديهم » كما أن فههم 
من يسعادى الصوفية عداء بانًا ولايعتبرهم إلا حملا على الناس » ظانين أن الصوفية 
لايفهمون كلام الناس ولايفهمهم الناس » وثما يدل على هذا الصراع أن علاء الدين 
محمد خوار زمشاهبن تكش أحد السلاطين أمر بقتل الشيخ بمد الدين وألقاه فى 
البحر. (؟) 


ومع أنه ليس لدينا دليل موثوق به بإقامة خوار زمشاه فى بلخ فإنه ثبت أن معسكره 
كان بين بلخ وترمذ, وكان صديقاً حيمأً للإمام فخر الدين الرازى ؛ صرح بذلك ابن 
الأثير فى بيان وقائم (5/51؟؟١‏ وكان خموارزمشاه عند زيارة بلخ يأخذ معه 
الرازى و يزور المدارس الدينية وصوامع الصوفية » وبما أن الرازى كان يخالف بعض 
الصوفية كات يحض املك عل تشر الا الفلسفية » ولذلك أعلنت الصوفية عداءهم 
له قائلين : الذين يتمسكون بالفلسفة البالية ألقوا كتاب الله وراء ظهورهم . وقال 
أفلاكى إن خخوار زمشاه تتلمذ على الرازى وقرأ لديه الكتب الفلسفية وكان يعظمه 
ويعشرف بعلمه وفضله» وم يكن هذا الصراع محصوراً فى النقاش بين علماء البلاط 
الذين كان الرازى رئيساً لهم , وبين أهل التصوف » بل تغلغل فى نفوس العامة , 
وكان كل من يعرف شيئًاً عن العلوم يعرف الخلافات الفكر ية بين علاء بلخ . 


للصوفية وتسبب لترلك شيم بد لغ إل اوري التبر وال البلدان العربية » منهم 
محمد حسن جاع الدين والد حلال الدين الى ترك بلخ قاصداً البلاد العر بية » وغادر 





(4) محد الدين شدادى تلميد الشيخ نحم الدي المعروف بأبى الجباب طامة الكثرى سما سماه أصدقاؤه بالطامة الكترى عا 
لاحظره مس قدرته ى المساقشة ومهارته ى الجدل ومرشد هر يد الدين العطار استشهد تأمر محمد خوار رمشاه سسة 
(09ة ب )١119١‏ وق رواية سمة )١1119/315(‏ ومحمد خوار زمشاه أحد السلاطين المعروفين الذى أستولى فى عهده 
حيش الغول على السلاد الإسلامية , هرب من حدكيز واحتفى نحز يرة اسكوب ومات سنة (/11910/5011). اسم 
والده تكش , 

روصات الحسات صصمحة (0٠ل5/‏ ؟؟١1)‏ السطر القائى تقل من تار يم الأدب ف إيراد صمفحة 
(مردح/ه؟ ا ) 


يفل 


بلخ نهائيًا » وبعد أداء المج ترك البلاد العر بية واستوطن بقونية إلى آنخر حياته » 
ونوضح أسباب هجرته إن شاء الله تعالى . (*) 


هذا ونكتفى بهذا القدرمن أحوال بلخ أم البلاد » نظرأ إلى أن طبيعة الرسالة 


: البحث 0 جلال الدين الرومى لاتتطلب أكثر مما ذكر» وأما تفصيا 
هى بن الروفى 


ود 





(9) وستدكر خلال البحث أن السبب الأصلى والباعث الموى هوحوفه على دينه من استيلاء جسكيز وأعوانه» وهذا 
لايسافى أن يكو هساك أسساب أخرى أرضسته على الحجرة , مها الصراع المستمر بين أصحاب مدرستى الفكر 
والتصوف , والدى تسبب فى الحجوم على الغرالى قبل النضج العلمى لوالد جلال الدين بسنواتء ولايخفي على دارسى 
كنتب العيلسوف الإسلامى أنى الوليدابن رشد ( )١1448/958‏ أنه أدرك خطورة الموضوع فداهع عن الفلاسفة الدين 
هاجمهم الغزالى ( )1١١١/861:8‏ فى كتبه المعروفة : تباعت التهافت وفصل المقال فيا بين المحكمة والشر يعة من 
الا تصال ؛ والكشف عن مناههم الأدلة فى عمائد الملة . 

)5 حط سوم تأليف الدكتور ناصر الدين صاحب الزمابى ص ٠8‏ طبع طهراك . 


أن 


الباب الثاق 


فى بيان التصوف الإسلامى 
نشأئه وتطوره بالاجمال إلى عهد جل ل الدين الرومى 





و 


الفصبل الأول 


قبل أن نذكر الآراء حول هذا الاسم علينا أن تُعرْف التصوف بطر يق يجمع كل 
أنواعه فهو: علم ومعرفة وسلوك يقرب الإنسان إلى الله تعالى . 

ولا ندعى أن هذا التعر يف هو الحقيقى الشامل الجامع وال مانع » بل كل مانقدر 
أن نقوله هوأشه تعر يف تقر يبى » وإن شئت تقول ليس بحد يقيئا؛ بل رسم » إذ 
ليس لدينا مانعرف به الجنس والفصل لذلك العلم » و يفرض الوصول إلى هذين 
الجزأين وصولاً تقر يبيّا لا ننسى ماسجله أحد علماء المنطق إذ يقول :(') 

الجسنسس مشتبه بالعرض العام والفصل بالخاصة , والفرق من الغوامض » فبالرغم 
من كثرة ما كتب عن التصوف لم يطرق أحد هذا الباب ( باب تعر يفه الجامع المانع ) 
بحيث يتفق عليه جماعة من الباحثين » وإليك بعض الآراء فى تعر يف التصوف . 
التصوف : هوالالتزام بالصفات الحميدة التى أوردتها الأديان فى رسالتها . 
التصوف : الأخذ بالحقائق واليأس ما فى أيدى الخلائق , 
التصوف : دوام العمل للوصول إلى الحق على حال لايعلمها إلا الحق . 





(1) هومؤلف كتاب سلم العلوم فى المنطق . 


ب 


وما أن التصوف بالمعنى العام يشمل ما هومعروف عند المنود وا مسيحيين 
والفرس بالتصوف عليئا أن تُعَدّف التصوف . 


فلذكرأولا التعريف العام الذى يشمل التصوف فى كل أدواره وفى كل 
الأديان, ونخص التصوف الإسلامى بتعر يف نعتقد أنه أيضأ تقر يبى بنفس الدليل 
الذى أسلفناه و بعد ملاحظة ثلاثة آراء فى تعر يف التصوف إليك الآراء المدسوية 
إلى أصحابها بالتعيين : 
التصوف : أن لا تملك شيئاً ‏ ولا ملكك شىء ‏ ( سرى السقطى ) . 
التصوف : ترك كل حظ النفس . 
التصوف : أن يختصك الله تعالى بالصفاء » فن اصطفى من كل ماسوى الله فهو 
الصوفى ( أبوالقاسم الجنيد) . 
التصوف : استرسال النفس مع الله تعالى على ماير يده ( روم بن أحمد البغدادى ) . 
التصوف : التبرؤعمن دوه والتخلى عمن سواه . 
التصوف : ضبط حواسك ومراعاة أنفاسك , والجلوس مع الله بلا مهم . 
( أبوبكر الشبلى ) . 


وهذه الشعر يفات وإن صدرت عن الصوفية المسلمين . وكانوا بصدد تعر يف 
التصوف الإسلامى , فإننا يمكننا القول بأنها شاملة للتصوف المسيحى قبل ظهور 
الإسلام ( والتنسك الهسدى ‏ كا لايخفى على أى متشبع ) وإليك التعر يف 
التقريبى للتصوف الإسلامى . 


التصوف : عمل مبنى على العلم » وفطع عقبات النفس ء والتنزه عن أخلاقها 
المذمومة وصفاتها المخبيثة حتى يتوصل بها إلى تخلية القلب عن غير الله وتحليته بذكر 
الله « الغزالى  »‏ وهذا يكون خاصّا بالتصوف الإسلامى إذا أضفنا إليه ماورد 
عن الصوفية : التحلى با لفضائل , كالصوم والعيادات الإسلامية والتخلى عن الرذائل 
التى ورد فى القران منعها و بدذلك يختص بالتصوف الإسلامى . 


كنا 


ولا شك أن التصوف الإسلامى يطلب من المتمسك به أن يكون أمله فى التحلى 
والشخلى ‏ روم السعادة ‏ ولا يبالى بزخارف الدنياء كما يقول أبوالحسن النورى 
رحمه الله : ( العصوفية قوم صفت قلوهم من كد ورات البشر ية وآقات النفس , 
ونحرروا مسن شهوان م حستى صاروافى الصف الأول والدرجة العليا مع الحق , فلا 
تركوا كل ماسوى الله صار وا لا مالكين ولا مملوكين ) و يظهر منه أن امراد يسلب 
المملوكية عمن السصوفية سلبها بمعنى أنهم لايتبعون الهوى , ولا أحداً إلاالله » وليس 
المراد ساسب المملوكية كليًا حتى من الله تعالى ( له املك )» بل حصر المملوكية لله 
تعالى وتحررهم من ربقة التقليد للأهواء , وكأن الشاغل عن غير الله هو المالك 
للمشغول كما يقال : كل ماشغلك عن عبادة ربك فهو صنمك . 


وبما أن القرآن وضح طر يق السلوك والتعبد اللذين يكون السالك مقيداً بهها » 
علسينا أن نعرف أن القرآن أمر المؤمنين بالعدل والتقوى والوفاء بالعهد والمساواة وسائر 
امحساسن الاجتماعية , وأعلن أن الإسلام له خصوصية هى أن هذا الدين القوم 
يتضمن العدالة الاجتماعية و يرشد إلى اير وهويبدوق : 


. علاثق المؤمن بر به‎ )١( 

(؟ ) علاثق المؤمن بالمؤمن . 

(" ) علائق المؤمن بغير المؤمن إذا كان بينه| عهد . 

وهذه المظاهر الثلاثة للها حدود لا بمكن للمسلم التجاوز عنها » ولاتعتبر الحياة 
الاننزوائية الحضة حياة ديئية محضة » وليس فى هذا الدين ماعرف قبل ذلك فى الدين 
المسيحى وسائر الأديان السماو ية وغير السماوية . 

وفى هذه المظاهر الثلاثة نهد المؤمن موّمناً إذا تمسك مما أمر الله به و بعد عما تدعيه 
الأمم السالفة قبل الإسلام من ترك الدنيا تركاً بان » ومن حق المؤمن أن لايعلق قلبه 
بزخارف الدنيا إذ موت القلب تقوى النفس , و يظهر هذا السر فى آية : 

ل عر سر عر عه ”كو الى 525 عع م مر 
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روى عن الشبلى أنه قال : 


لمن قلبه حاضر من الله لا يغفل عنه طرفة عين ( و ورد ) لولا أن الشياطين يحومون 
على قلوب بنى آدم لنظروا إلى ملكوت السماوات . 


فقلوب الصوفية واعية لأنهم زهدوا فى الدنيا بعد أن أحكموا أساس التقوى , 
فبالتقوى زكت نفوسهم , و بالزهد صفت قلوهم .(؟) 


وبعد فإن التصوف الإسلامى كان صافياً عن الاختلاط فى بدايته » ولكن بعد 
سشوات عديدة ما دخل الناس فى الإسلام وكان فيهم من تدين قبل ذلك بالشر يعة 
المسيحية و بدين أهل الفرس وغير ذلك لا سيا فى القرن السادس الهجرى ظهرت 
الخلافات الفكر ية عند الناس فها يتعلق بالتصوف الإسلامى , فأخذ جلال الدين 
يشرح القضايا التصوفية فى محاضراته ومؤلفاته ليعرف حقيقة التصوف للمسلمين . 


وإذا كنا ناظر ين إلى التنسك فى الإسلام ومقارنته بالتنسك المسيحى وتدسك 
امنود نجد المسلمين قد بنوا التصوف والتنسك فى عهد النبى صلى الله عليه وسلم على 
أسس سليمة ‏ وقد كان فى المسلمين الأوائل من كان معروفاً بالتدسك , منهم أبوذر 
وحذيفة وأويس وصهيب رضى الله عنهم , وقد كانوا معروفين بالزهد والتقوى , 
و يدعون بالبكائين والوعاظ ‏ وقد شاهدهم صاحب الشر يعة وأصحابه من غير 
الإنكار عليهم » وقد اصطدمت تلك الآراء التصوفية مع آراء الفرق الأخرى التى نشير 
إلساء وكان الطر يق إلى تعرف بعض الناس بالتنسك فى عصر التابعين ومن بعدهم 
أنبسم لما رأوا أن العقل البشرى قد عجزعن حل مشا كل الكون » وأن أصحاب النظر 
والاستدلال لم يز يدوا بمداظراتهم إلا صعوبة فى قضية الوجود ومعرفة كنهها فلم يبق لهم 
فى كشف هذا السر إلاطر يق واححمد, وهوطر يق المعرفة بالنور القلبى والبصيرة 
الماصلة بقطع العلائق بزخارف الدنياء وعند ذلك تحصل إزالة حجاب المادة 
الكثيف القاكم بين الإنسان وخالقه , و بعد حقبة من الزمن ظهر التصوف النظرى , 
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وظهرت الآراء المبنية على وححدة الوجود , وعندما شاعت تلك الأراء ادعى بعض 
المسلمين أن هذه الشكرة صطر على ديهم , لأنها نبعت من الفاسفة الهندية 
والأفلاطونية ) وزعم متأخرو الصوفية أنهم تلقو وحدة الوجود عن ؛ بعض آيات القرآان 
وعمن تمعسيرات الزهاد الأولين وعن عبارات البسطامى والحلاج وأمثالهما من الذين 
تظهر فى فكرتهم وحدة الوجود » ومنبع هذه الفكرة أساساً أن بعض الصوفية لما رأوا أن 
الا تتصال بعالم الملكوت يحصل بقطع العلاقة عن المادة التى تعتير حجاباً كان الكل 


نابعاً من واحد الذى هو الأصل . 


وكان التنسك المديرى والتنسك المسيحى عند شيوع هذه الفكرة معروفاً عند 
المسيسحيين » ولم يكن الاحشكالك بين المسلمين والمسيحيين والمئود بلا أثر» ولكن 
الصوفية المسلمين حاولوا نقد الآراء الواردة » وتخليص الاراء الإسلامية من غيرها . 


لا يخفى على من تعمق فى القرآن ودرس حياة المسلمين الأوائل أن التصوف له 
شأن عند السلمين » وأن الإسلام كا يعتبر ثورة على الخرافات الفكر ية والعقيات 
الاجتماعية يعتر أيضاً ثورة على ماعرف عند الناس باسم التصوف والتقرب إلى الله 
قبل ظهور هذا الدين الحنيف . 


جاء الإسلام بكل ما فيه من قوة روحية وأعلن أنه لا رهبانية فى الإسلام » فقد 
أظهر بذلك أن التصوف الإسلامى له صبغة خاصة غير ماهو متعارف بين الناس » 
وأن هذا الدين الحنيف يحتوى على مبادئ وقواعد تنظم جوانب الحياة البشر ية كلها , 
وأن الإسلام يسمح لأتباعه , بمواصلة نشاطهم الدينى فى الساحات الميتافيز يقية 
حسما تقتضيه طبيعة الإسلام » ولا يكون هذا النشاط قُْ إطا رخارج عبا عليه الإسلام 

من اتسباع الأوامر والاجتساب عا نهى الله عنه, وأعلن بذلك أن هذا الدين القيم 
لاايتصف بضيق النظرء وأن له من الا تسساع مالا يخطر ببال أحد » وفيه سد رغيات 
أعداء الإسلام ؛ وتليسية لداع من حصب الإسلام 2 وليس ف الإإسلام حيلولة دوك 


١ 


«سويسو إلى المسطالسب الميتافيز يقية بأى شكل من الأشكال » و بعد هذا كله لم يعد 
أمام المسلمين إلا أحد سبيلين لاثالث لما : 


الأول : مواصلة نشاطهم ف الميادين الاجتماعية حسها أمر الله تعالى به 
فيحملون السلاح عند الكفاح والدفاع عن عقائدهم الدينية من غير أن يعنوا بالجانب 
الصوفى » ومن غير أن يخصصوا أنفسهم للأذكار والأدعية الخالصة , بعد التأكد بأن 
الإسلام له ساحة تصوفية أكثر وأكمل ما كان فى الأديان السابقة , 


الشانى : أن يخصصوا أنفسهم للعبادة والأذكار » و يتركوا كثيرأ مما يستلذ به 
الآخمرون من مداع الحسياة الدنيا ( وكانت حياة أصحاب الصَفَّة تشبه كثيراً احالة 
الى تستنسط من الثانى ) ولم يكن الرسول صلى الله تعالى عليه وعلى آله وصحبه 
وسلم يسمح للمسلمين أن يواصلوا نشاطهم فى كل مايرونه » بل كان ينير الطر يق فى 
أصول الإسلام وفروعه , ولنا فى ذلك دلائل . 


منها : 


أن امرسول صلى الله عليه وسلم لما سمع أن بعض الصحابة حاول أن يترك القتع 
بالحياة ؛ أراد أحدهم ألا يسمتع بزوحته » وأراد الآخر ألا ينام خوفاً من الدهشة فى 
يوم القيامة » وأراد الثالث مايشبه ذلك » فليا وصل تخبرهم إلى الرسول صلى الله عليه 
وسلم داهم وأعلن أن مثل هذه العزاتم لاتطابق روح الإسلام و بيّن أنه عليه 
الصلاة والسلام ‏ يتستع بكل ما تركوه, ولا أراد هؤلاء الصحابة أن يضيفوا إلى 
دلائلهم قولهم : لسنا مثلك يارسول الله ع لأن الله غفر لك ماتقدم من ذنبك .. فرد 
عليهم بقوله : أفلا أكون عبد شكوراً ؟ 

و يظهر من ذلك أن التصوف فى ساحة الشكر والعبادة التى يُعبر عنها بعبادة 


الشكر والرضاء أهم من التصوف فى الساحة التعبدية بغية الاسترضاء » وأن الرضاء 
الذى يتبع العبادة ادعى للإقبال على العبادة من العبادة للاسترضاء ؛ إِذ عبادة الشكر 


لك 


تنبع من الرضاء والسرور بما ناله , والعبادة التى تسرع فى تنوير القلب هى عبادة تنبع 
عمن قشب راض عن الله حييث يستئلذ العابد بعبادته » ولذا ترى أن أثر الرجاء فى 
العسادة أهم من تأثير العسبادة بالخوف » إذ الأولى يتبعها الإقبال المفرط على الخير 
والصصلاح والتلذذ بكل لعظات العبادة » وفى الثانية يوجد نوع من التكلف » ولذلك 
نرى الصوفية بتمون بالأذ كار لا لأداء ما وجب عليهم بل لإزالة الاضطرابات الناشئة 
عن ترك العبادة وتسمعهم يقولون : 


الصوفى فان عن أوصافه باق فى أوصاف امحبوب الحق , وأن الصوفى لايزال 
بعيداً عن ساحة التصوف مالم يكن ميله الطبيعى إلى الأذكار بحيث لايوجد فى أفعاله 
أى تكليف » و يكون ذكر الله قوته الذى يعيش بهء كما يشير إليه حديث(؟) رواه 
الإمام البسخارى رحمه الله بسنده عن أبى هر يرة رضى الله عنه قال : « من عادى لى 
ويا فقد آذنته بالحرب , وما تقرب إِليّ عبدى بشىء أحب إللٍّ ما افترضته عليه 
ومايزال عبدى يتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه , فإذا أحببته كنت سمعه الذى يسمع 
به وبصره الذى يبصر به » و يده التى يبطش بها » ورجله التى يمشى بها » ولئن 
سألنى لأعطينه » ولان استعاذنى لأعيذثة- وما ترددت عن شىء أنا فاعله ترددى 
عن نفس المؤمن يكره الموت وأنا أكره مساءته » . 


وهذا يستغرب بالنسبة لغير الدا تمل فى ساحة التصوف والذى يرى الدنيا 
بصورتها » ولكن بعد التعمق يظهر أن هذا ليس بغر يب , إذ المعروف أن الإنسان 
مركب من الروح والجسد , أو على تعبير بعض العارفين : الإنسان روح مسجون بين 
الجمسد المركب من العناصر الأر بعة » و بقدر صلتنا بالماديات وعلاقتنا بها نكون 
بسعيدين عن عالم الأرواح وكأن الإنسان الذى يتكلم يأكل و يضحك جممٌ فيه 
ضدان » أوعلى تعبير واضح : الإنسان مجموع الضدين .(4) 


رم«) كتاب العضيل بن عياض تأليف دكتورعيد الحليم محمود ص 1١‏ . 

):) لا يخنفى أن إطلاق الصدين على الروح والحسد تمر ينى ء إد لايصح أن مول : الروح صد الحسد حسما يعتصيه تقادل 
التشاد ( الأمرات الوجودياك اللذان لايجتيعاب ى شىء واحد و يكوك الممل الواحد صالحأ لكليه! ؛ والروح عير المحسوس 
والداخل ى صف اليتافيز يعا لايكون ضد الجسسد امحسوس المادى وليس هنا تاوس » إد لاثالت حتى يحل فيه الروج 
مرة والججسد مر أحمرى ‏ بل إطلاق الضد معنى احتلاف المعنضيات كيا هو مشروح فى الكتاب ؛ فيصح أن إطلاق 
الصد تقر ينى «امؤلف ) . 
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فبجزئه المادى يأكل و يشرب و يستلذ ما تتطلبه طبيعة أجزائه ؛ ويميل إلى 
الشهوات لايسالى بسشىء إلا بإشباع رغباته » يتوسل بالقوة و يسيطر بها على أبناء 
نوعه, وهكنذا وبجزئه الميتافيز يقى الذى هومن عالم أعلى , والذى لم يدرك العلياء 
والساحثون كنه حقيقته ىا هوميل إلى عالم أعلى , والباحث الفطن الذى يعيش فى 
عصرنا هذا يعترف أنه يمكن يوماً أن نسافر إلى كواكب أحرى , فالأيدى البحاثة 
لاتزال تفش عن إسكان العديد من البشر فى كرة أخرى حتى لاتهدد كرتنا هذه 
بالكثافة السكانية الخيفة التى نسمع عنها فى تذمين الإحصائيين بأنه : بعد مائة سنة 
يضيق العيش عل وجه الأرض بسبب واحدء وهو كثرة الناس , ومع هذا كله هو 
عاججز عن إدراك حقيقة المروح ولا مجال له إلا أن يقول ( قل الروح.من أمر ربى 
وما اتيم من العلم إلا قليلا) و بذلك يكون آخذاً حظه من هذا القليل الذى أتاه الله 
للبشر ية جمعاء , وإذ يطنطن بأنه اتمترع كذا وكذا ومقدرته أن يتنافس باختراعه مع 
الآخر ين » فا هوإلا اتصذ بقسطرة من البحر الذى أعطاه الله تعالى للبشر ية جمعاء 
وسماه تعالى قليلا . 


فا ظنك بالذين يأتون بعدنا هل يمكنهم التفوق فى القتع بالعلم القليل , بحيث 
يكون أخذ كل هذا القليل ؟ كلا وحاشا . إذ الأنبياء مما فييم سيدنا سليمان على 
نبينا وعليه الصلاة والسلام » مع طيران عرشه على الهواء والحكماء وامخترعون كلهم 
جالسون فى هذا الشاطئ يتمتعون بقطرة قطرة و بعد فإن هذا الجزء المعلوم 
تقر يبياء وغير المشاهد ‏ هوالجزء الشر يف الذى يحفظ الجحزء الآخر من النتن 
والعفونة , بدليل أن الإنسان بذهاب روحه لاتمر عليه ساعات قلائل إلا و يكرهه 
الآخرونء حتى أعز أقربائه » و ينفر من عفونته » وكل ذلك دليل على أن الروح هو 
الأمر الأول والأعلى الذى يذهب بالجسد إلى حيث يشاء » ومن الواضح أن الروح 
وهو الأسر الأول والأعلى يطلب شيئاً » والجسد شيئاً آخر الروح ير يد الوصول إلى 
أوج العزة والاتصال بعالم أعلى , والجسد يستلذ بالملذات المتنوعة » وبهذا تبين الفرق 
بين الصوفى وغير الصوفى » و يظهر أن ما استغر به غير العارف من أن العارف كيف 
ييسشلذ بالأذكار؟ لا يليق للاستغراب » إذ العارف بالزهد والعبادات و بالإخلاص 
والمعرفة يراعى الجانئب الروحى » وحترم ما تأمر به الروح ولا يبالى بمقتضيات الجسم 
إلا قدر سد الرمق ‏ و بالممارسة فى هذا الطر يق يصل الأمرإلى أن تكون الروح محال 
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يكون لها الحرية؛ و يستلذ بما فيه اللذة الروحية من العبادات والأذكار» فالصوفى 
الذى وصل إلى هذه الدرجة لايس بالتكليف قَْ العيادات ولا يطلق عل عمله 
التكليف » إذ التكليف بمعناه اللغوى الذى يحتوى على معنى المشقة يكون بالسبة إلى 
من تشقل عليه العبادة» و يكون من عوام الناس » وأما الذى عرف وتذوق فلا كلفة 
فى حقه ولامشقة كما تشير إليه آية : 


2 مه صم مرق م عام سه 2 
«( انها لكييرة الاعلى الحنشمينَ هي 4 [ البقرة : 46 ]. 


ولا يخفى أن الصوفية الذين لهم إلمام بالشر يعة بنشاطهم فى المشاهدات والأحوال 
لليسسوا خحارجين عمن اشر بيعة الإسلامية » ولايتوهم أنهم أخذوا بما يشبه الرهبانية 
النشصرانية » إذ التصوف الإسلامى ‏ كرا هو معروف عند المحققين ‏ ينير الطر يق 
للمسلم السالك ليتوسل بوسائل تسهل له صفاء الباطن , وتجعله يراعى الججانب 
الروحى أكثر من الجائب الجسمى » و بالتالى يفتش عن وسائل تقر به إلى الفضائل 
وتسعده عمن الرذاشل » ومع هذا كله يجالس الناس و يؤْدى الصلوات فى المسجد 
والجسماعة , و يراعى مصالح الناس », يأمرهم بالمعروف و ينهاهم عن المدكر, بخلاف 
الرهبانية المعروفة لدى الديانات الأخرى , فإن تلك الرهبانية لاتسمح لشىء يسمح 
له المتصوف الإسلامى» وهذا معروف وثابت لا حاجة إلى تفصيله , وهذا التذوق له 
سراتئب ثيرة حسب انفعال الصوفى ومقدرته على طى المسافات البعيدة» ففى حال 
يكون تلميذاً فى هذه المدرسة الذوقية يسعى ليعرف سر آية : ( وإنها لكبيرة إلأعل 
الناشعين ) وإذا وصل إلى مرحلة التلذذ بالعبادات ورفع عبء التكليف يتمرن 
ليتطيع ببذه الحالة وتصير كالملكة لهء وحين وصوله إلى تلك الحالة يسعى ليدرك سر 
آية : ( ألآ بذكر الله تطمسْنٌ القُلوب ) وميزفى تلك الحالة بين الاطمئنان الحاصل 
بالذكر وهل هواطمِئْنان أداء ما وجب نحوفاً من عذاب الله , أو اطمئنان الراحة 
والشكر على نعمة الله برفع القلق والاضطراب اللذين كان يحس بها عند عدم الذكر 
من غير أن ينتظر ثواباً أويخاف عذاباً » ولا يبالى بها » و يتوجه إلى خخالق العذاب 
والشواب لا موجه النوف والرجاءءبل بإقبال الحب والذوق» و يترك كل شىء 
جانباً ويطلب رضاء الله و يستغرق فى حار الوجد بحيث يخيل إليه أنه فقد شيئاً 
و يريد أن يكتشفه بكل مقدرته , 


هه 


و يكفينا ما روى عن الحلاج فى تحمله المشاق بدعوى الحب لله ؛ وكاث وجده 
محل إعجاب أولاً » وحل اتهام أخيراً » حتى لحق به مالحق . 


ولمنا فى قصة وحدة الوجود ‏ بالرغم من غموضها ‏ بحث إن شاء الله تعالى , 
وما ذكرناه من حب الحلاج مثالا لوجد الصوفى لايبالى بالثواب والعقاب ليس معناه 
أن كل صوفى وصل إلى درجة التلذذ بالعبادات يكون مثابة الحلاج , و يدخل إطار 
وحدة الوجود , بل أقول إن الحب المفرط والذوق الشديد بالعبادات مكنه أن يسهل 
الطر يق لوحدة الوجود , و يذهب بالصوفى إلى تلك الميادين الخفية على أكثر الناس . 


ولد ذكر ببعض الاأراء قُْ التصوف الإإسلامى 5 وئدرسه دراسة نقد نستنتيح منه 
ما نحن بصدده مسن قصسة ة نشأة التصوف الإسلامى وتطوره إلى عهد جلال الدين 
السلخى » وبالتالى الرد على مز يفى التصوف الإسلامى الذين موهون هذه الحقيقة 
الثابتة » و يرمون الصوفية مما هم بر ينون منه . 


منها أن السصوف الإسلامى مز يج من الآراء المسيحية والزرادشتية المعروفة فى 
بلاد العجم » والآراء التشيعية بكل أقسامها » والبوذية والرهيانية ا هنديتين وماإلى 
ذلك, و يذكرون لكل من تلك الآراء الدخيلة أمثلة لا نطيل الكلام بذكرها, 
و يكفى فى الرد على هؤلاء المنكر ين لحقيقة التصوف والقائلين بأن هذه الفكرة ليس 
لها سوايا فى الإسلام وشاعت بحكم اختلاط ثقافة الإسلام بالثقافات الأجنبية أن 
التصوف ليس رهبائية كبا زعموا بل ذوق ومشاهدات وتعرف يخرج الصوفى عن 
ساحمة العامة إلى ساحة أخرى » وطر يقه الأول ما يقتضيه حديث : ١‏ أن تعبد الله 
كأنك تراه؛ فبإن لم تكن تراه فإنه يراك » وهذا يقوى و يضعف نظراً إلى حال 
السالك, فالذى استمر فى عمله يحتهداً وطالباً المقامات التصوفية و ير يد أن يتذوق 
كر وأكثر ويجعل عبادة يومه خحطوة. لعبادة أكمل فى غده» معتقداً أن العبادات كلها 
معدات لدف واحد وهو السعرفان التصوفى يعتير سالك طر يق خاص لاتشو به أية 
شائبة , 


وسن المؤكد أن التصوف حقيقة واقعية وتجر بة عملية بعيدة عن الأوهام 
والخيالات الفاسدة, لا كيا يزعمه بعض الناس فى عصرنا هذاء فالهدف الأصلى 
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للصوفى سلوك طر يق بنور التعرف قدر المستطاع ليصل إلى هاية ( وهيبات أن يصل ) 
ولذلك تسمعهم يقولوك : الصوفية قد صفت قلوهم عن الكدورات قدر المستطاع , | 
وتحرروا من شهواتهم حتى صاروا فى الصف الأول والدرجة العليا مع الحق , فصاروا 
بال لايشعلضون بشىء ولايتعلق بهم شىء . والإمام الغزالى مثل التصوف أحسن 
تمثيل إذ يقول : 


« إن الفطرة الإنسانية السليمة الصافية هى ينبوع المعارف , وإن الذى بمنع 
النفس من الاعتلاء إئما هى ححب المادة وظلماتك الشهوة ع وإن الغاية هن العلوم هى 
بلوغ هيل ه الئفس كمالما » وكمال النفس مركز الدائرة التى مثلها التصوف » , 


وبعد فإن هناك أشكالا من التصوف مختلفة , بعضها فى درجة السمو الروحى 
والحنلقى نظرأ لبنائها على أسس سليمة » و بعضها لا يعتبر من اخير, وعلينا أن نكون 
على عاسم باساب الخناص لصوف الإسلامى , و بذلك لا نعزل التصوف عن 
الإسلام ونعتبر الصلة بين التصوف والإسلام صلة قائمة ليس لها انقطاع , وأن 
التصوف الذى عرف فى الإسلام بهذا الاسم منذ القرن الثانى للهجرة تصوف إسلامى 
صرف ؛ ونرى أن الصحابة ‏ رضى الله علهم ‏ كانوا يتمسكون بما هومعروف فى 
عمصرنا بالتصوف الإسلامى (فى شكله الصحيح ) وإن لم يكن التصوف معروفاً بهذا 
الاسم حينذاك » ومضت أيام بالإسلام والسلمين من غير أن تظهر ف العر بية كلمة 
الصوفى والسصوفية » وكان المسلمون الأوائل يتمسكون بالتضحية والإيثار ويجاهدة 
النفس ير يدون بذلك الصفاء الروحى . 


ونتأكد بأن ظهور التسصوف والمتصوفة كانت نتيجة إقبال الئاس إلى الدنيا 
ولذائذها فى القرن الثانى , ولذلك اتحتص الناس القبلون على العبادة والزهد باسم 
الصوفية . 

ولقد حقق ابن خلدون هذا الفرق إذ يقول : 

« إن طر يقة هؤلاء القوم ( أى المتصوفة ) لم تزل عند سلف الأمة وكبارها من 
الصحابة والتابعين ومن بعدهم طر يقة الحق واهداية » وأصلها العكوف على العمادة 
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والانقطاع إل الله تعالى والإعراض عن زخرف الدنيأ وز يننا 03 والزهد في يقبل عليه 
الجبهور من لذة ومال وحاه ؛ والانفراد عن الخلق قَّ الخلوة للعبادة 3 وكاث ذلك عاما 
فى الصحابة والسلف » فلما نشْأ الإقبال على الدنيا فى القرن الثانى بعده وجنح الناس 
إلى مخالطة الدئيا استص المقبلوث على العبادة باسم الصوفية والمتصوفة 1 


يظهر مما ذكره ابن خلدون أن الإسلام وقع أمام الأمر الواقع فى فتح البلاد التى 
ها حيرات وثمار تجلب الأنظار إلى الدنيا وزخارفها , إذ تغيرت حال المسلمين بعد 
فستح يلاد فارس ومصر والشام والعراق والأندلس والنواحجى القر يبه إلى فرنسا » وكان 
من حق رجال الإسلام أن يدركوا الموقف الحساس بعين الإنصاف و يأحذوا مما يبعد 
الإنسان عن تيار هذه الدنيا وعن الضلال والز يغ والدعايات المادية الخادعة المكارة » 
وهذه الفكرة وهذه الطر يقة التى كان المسلمون المستمسكون بدينهم بالطر يق 
الصحيح يأخذون بها عرفت بالتصوف . 


وكان فى مدان الإسلام طوائف تكافح بكل قوتها وتدافع عن الإسلام ابتغاء 
شبات ا مسلمين على دينهم ؛ وكان فى هذا الصف الفقهاء , والفلاسفة السلمون» 
وعلماء عملم الحديث , وعلماء الوعظ والإرشاد ؛ والصوفية . ولم يقتصر هذا الدفاع على 
الطائفة الخاصة المعروفة بالصوفية » بل وقف رجال هذه الفكرة أمام التيارات الخارفة 
وقوفاً علميًا وعمليًا » وأيدوا رجال الطوائف الأخرى مبدئيًا» والحنلاف الذى حصل 
بين رجال هذه الطواشف لايعتير خلافاً فى المبدأ ولأجل الدفاع عن المبدأ» بل كان 
الاختلاف بين أصحاب الظاهر والباطن ‏ وإن شئُت قلت ؛ الخلاف بين العاملين 
بالشر يعة وامتصوفين ‏ اختلافاً فرعا يبتنى على اختلافهم فى طر يق الدفاع , وكأن 
هؤلاء الصوفية كانوا على طرف الضد والمقابل للمبتدعين وا ماجدين والزنادقة 
والملحدين , بحييث كانوا يتخذون شعاراً خاضًا فى الدفاع » وعلماً خاصًا فى ذلك 
الميدان؛ و بذللك امتازوا عن غيرهم من الطوائف الإسلامية بقيامهم علناً علماً 
وعملاً ‏ لذلك الدفاع , ير يدون بذلك الاحتراس, عن الانزلاق فى هذه المهاوى , 
وإلى هذا القدر كان الدفاع والعمل إيبابيًا تمامأ . 


0 


وحصل بعد ذلك أن خصص بعض الصوفية أعماهم فى عزلة عن الجتمع ‏ 
متمسسكين بفكرة الدفاع مبدئيًا » ولكن غلب عليهم الموقف الانعزالى الذى نعير عنه 
باللوقف السلبى ‏ إذا كان هذا التعبير مقبولاً لدى العلماء و بذلك أرادوا أن 
يسلموا ديم ويخدموا أنفسهم فحسب , فأخذوا بالزهد والتقوى والانعزال التام ‏ 
وكأنهم ف صيدان الصراع الظاهر والخفى بين أصحاب الموى والبدع وبين أصحاب 
المروءة والدين خرجوا بأنفسهم حافظين لدينهم , مكتفين بهذا الموقف » وتركوا المعركة 
مرجال الصوفية الذين لم يتركوا هذه المعركة تركاً بانًا » كما تركوا الميدان لأبى لسن 
|الأشعرى وواصل بن عطاء والغزالى»وغيرهم من رجال المعركة الذين أخذوا دورهم 
الإيجابى فى ذلك الصف . 


ود 
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الفصبل الثشاى 


تطورالتسوف والبيانالإجمالىعزهذا 
التطوراوعهد جلا الدين الروى 


لقد أشرنا فى أول الباب إلى نشأة التصوف بالإحمال » ونظراً إلى طبيعة البحث 
حول جلال الدين الرومى » فن الضرورى أن نعرف التطور الذى تم فى عهده , 
والذى تسبب فى تأسيس مدرسته الصوفية ووصل إلى نضجها بقونية » وطر يقة مولوية 
لاتزال رائجة فى البلاد الإسلامية » وخاصة جمهور يه مصر العر بية . 

١‏ لقد تأثر التصوف الإسلامى بالاختلافات الفكر ية والسياسية ؛ : ببق على حالته 
الأولى التى كان علها فى عهد الرسول صلى الله عليه وسلم عند أصحاب الصف 
وق عهد الخلفاء الراشدين لعلل .. ومن أهم تلك العلل تفرق المسلمين سياسيًاءإذ 
تسبب ذلك فى الاختلافات الفكر ية والعقيدية » و بطبيعة الخال دخل التعصب 
فى هذا الششتث » وانمتلف المسلمون فى أكثر الأشياء التى كانت معروفة بينهم » 
ومنها التصوف . 

؟ بظهورالفرق المذهبية والأحزاب السياسية حاولت كل طائفة من السلمين أن 
تكون لديها أصالة فكر ية » وأن تتخلى عما نشر عند طائفة أخرى » والتصوف كان 
فى الصف الذى كان الناس يتسابقون لأخذ شىء من هذه السلسلة ليغيروه 
مسائل أخصرى » وكانت الحال تسير بهذا الشكل إلى عهد الغزالى » وفى عهده بدأ 


اه 


التصوف يدخل إطار البحث العللمى بطر يق اهم به الناس أكثر وعنى 
السلاجقة بأمر الصوفية وأقاموا لهم دار ين . الأولى تعرف باسم خانقاه القصرء 
والأخرى باسم خانقاه الطواو يس . وكان موقف الغزالى عند أصحاب السلطة 
وعند الصوفية موقفاً يشار إليه بالبئان . (*) 


كيا اهتم الملوك بإعادة بناء المسجد الأموى فى دمشق , وكان الغزالى معتكفاً 
فيه . ومن المعروف أن إقبال ذوى السلطة إلى شىء يتسبب فى إقبال الناس عليه 
وميس بغر يب أن يكون التصوف فى عهد السلاحقة من أهم الموضوعات التى كان 
البسبحث يدور حولا , إذ أن نظام املك وز ير ملكشاه السلجوقى ‏ كان يحب 
اللصوفية و يراعهم أحسسن رعاية » وترك تراثا ثميناً بإنشاء المدارس المعروفة باسم 
(المدارس النظامية ) التى أنفق فى بنائها مئات الألوف من الدنائيرء وجما يحكى أنه 
كان يعظم الصوفية و يصفهم بأنهم جيش الليل الذى يحرس غيره من الجيوش . 


وكان من عادته أن يخصص أحد الصوفية ليكون معه فى جلساته , وكان يترك 
مكانه لهذا الصوفى قائلاً : إنه يذ كرنى بعيوب نفسى . 


وها أن الإسماعيلية وطوائف أخرى كانوا يعيشون فى عهد الغزانى صار هذا سبباً 
فى إقبال الغزالى على العلوم كلها , ودراسة ما كان معروفاً عند الأوائل دراسة 
وافية من أهمصها التصوف , وكأنه بدأ فى تأسيس مدرسة صوفية تر بى رجالا 
كشير ين فى التصوف والتذوق , و بالإضافة إلى موقفه الصوفى عند عليماء المسلمين 
نرى المستشرقين أيضاً يصفون الغزالى بأنه امحامى الأول وكاتب الصوفية . 


قال مكد ونالد : « إن الصوفية بلغت بفضل الغزالى ونفوذه وتأثيره مكاناً ثابتاً 
وطيدا فى الإسلام» ,(5) 





(©) الغزالى والتصرف الإسلامى ‏ تأليف أحمد الشر باصى . 
245 الغرالى والتصوف الإسلافى للشثر داصى ‏ ص ١‏ . 


وه 


وما أن الغزالى كان له نشاط فى التصوف الإسلامى , و بعد ترك الفلسفة» كان 
يعتقد أن التصوف غاية كمال البشر ية الذى تبلغه عن طر يق البحث والتأمل » إذ 
يرى أن اللفطرة السليمة منبع ا معارف , والنفس بالوجد الصوفى تصل إلى ما تقتضيه 
هذه الغطرة السليمة. وتتلمذ لديه رجال من خراسان وعن طر يقهم وصلت آراؤه إلى 
مود جلال الدين الرومى», وكانت بلخ حينذاك مهدأ للدراسات الإسلامية : 
بالإضافة إلى أنها كانت تعرف بأم البلا كما ذكرنا سالفاً وكانت الصلات 
العلسية بين علماء بلخ وعلءاء ما وراء الأبر تؤيْرى تنظم المدارس » و بالتالى فى نقل 
الآراء الستصوفية للغزالى ونقده للفلسفة من بلخ إلى ماوراء النبر. وفى هذا الجوالعلمى 
نشأ والد جلال الدين الذى كان معروفاً بين الناس بفضله وعلمه » ومعروف أن مثل 
هذا العالم الملقب بسلطاك العلماء لم يكن ساكتاً عن الدراسة والنقد للآراء التصوفية » 
وأثر ذلك فى تلاميذه وولده الوحيد الذى ظهر منه النبوغ مع حداثة سنهء وكان يتكلم 
فى صغره حول الآراء التصوفية حافظأ للاصطلاحات الأولية التى سمعها عن والدهع 
و يشهد التار يخ أنه لولا الخوف من استيلاء هولاكو وأعوانه على بلخ لأسس سلطان 
اللعلياء صدرسة صوفية تجمع بين آراء الصوفية على أوسع نطاق» فهاجر من بلخ قبل 
استيلاء هولاكو وكان ما كان » ولم يرحم جمنكيزخان أحداً , فهدم أم البلاد مما فيها 
من آثارء ولم يشرك أحدأ ليتنفس , ولا مسجداً يُعبد فيه الله , ولامدرسة تدرس فيها 
العلوم » و وصل الأمر ببولاكو ملك التتار أن استولى على بغداد وقتل الخليفة المعتصم 
سنة 8/5685ه؟١‏ 
؛ كان عصر جسلال اللدين الرومى عصر بحث وتنقيب حول الآراء الفلسفية , لاسي 
فى المدارس الشعبية بقونية » و يظهر من آرائه فى التصوف خلال أشعاره فى كتابه 
المعروف ( المشنوى ) أنه تأثر بآراء الصوفية الذين كانوا يعيشون قبله» وكان لهم 
آشار صوفية بأفغانستان وازدهرت الدراساث الإسلامية فى ذلك العصرء فكان من 
واجبه التصدى لكل مايحدث بين المسلمين من الجدال والاختلاف الفكرى الذى 
يتسبب فى تفرق الناس وتحزيهم . 


تلاقت الحضارات حينذاك فكاد هناك صدى من فلسفة الإغر يق وتقدن 
الرومان , وحينا جمعت مدينة بغداد طوائف من الناس : المفسر ين » وا حدثين , 


؟ه 


والفقهاء » والصوفية » والمتكلمين ء والفلاسفة » والشيعة » وأهل السّئة والجماعة , 
والملحدين ؛ وطوائف أخرى غير ذلك . وشاعت الآراء ووصلت إلى بلخ مسقط 
رأس ججلال الدين الرومى » وإلى تركيا التى أخذها جلال الدين موطناً له . فنشر 
آراءه العلمية . ولقد تأثر جلال الدين بآثار والده سلطان العلماء الذى كانت له يد 
طولى فى دراسة التصوف , وف توجيه الناس إليه , متأثراً بصوفية عصره الذين 
تتلمذ بعضهم على الغزالى . وبحكم هذا التسلسل العلمى نجد الرومى يتمسك 
بآراء لما شأنها فى مدرسة الغزالى , 


ومن الواجب أن نشير إلى طبيعة أخرى لبيئّة جلال الدين رحمه الله التى 
لها أثر كبيرفى تطور التصوف , وهى أنها شاهدت منذ قليل الاضطرابات الفكر ية 
والتقلبات السياسية من فتنة جنكيزخان والحروب الصليبية التى كان ها أثر كبير 
فى خلق جوسفسطرب يحتاج إلى حفظ كيان الإسلام للإبقاء على تعاليم الدين 
وصونه من التحر يف » وتميزما يأمربه الإسلام عما نقل عن فلسفة الإغر يق 
وبسيزنطه باسم الإسلام , وأداء مثل هذا الواجب كان بحاجة إلى أمثال جلال 
الدين البلخى ليدركوا أهمية الموضوع » و يتوجهوا إلى سفينة الإسلام التى كانت 
تضطرب ذات الهين وذات الشمال » و ينظروا إلى الأمواج الممثلة فى الاختلافات 
الفكرية , والمناظرات الكلامية , وا محاورات الفلسفية , والأهواء السياسية نظرة 
علمية ليستخلصوا منها آراء دقيقة تطابق روح الإسلام و يتركوا للناس طر يقاً قوياً 
بيس فيه تغليط ولا تخليط , وفى هذا الجو المضطرب استطاع جلال الدين الرومى 
بفضسل موهبته الفطر ية وثقافته البيئية أن يشتغل بتدر يس العلوم الدينية أولا؛ 
والإقبال التام على دراسة التصوف أخيراً » وانصرافه بعد ترك العلوم إلى التصوف 
فحسب . 

كان يعتقد أن الطر يق القيم الذى مكنه أن بمضى فيه آمنأ مطمئناً هوطر يق 
التصوف والتنسسك الإسلامى الذى يحتوى على مغزى الشر يعة حسها يقول 
الصوفية . وم يكن مؤمناً بتفلسف التصوف وبجبعل التصوف فلسفة فى العقولك » بل 
كان أمله المرموق أن يكون التتصوف فى جوبعيد عن الاستدلال وعن ( لِمَ ) 
و(لأن) و( كيف) . ويبقى كمعرفة تحتاج إليها روح الإسلام , وتجتاح الروح 


6 


بشور لاتتدركه العقول » و يكون الصوفى مثلاً حرا لشخصية إسلامية فذة, وعقلية 
أعلى من التيارات الفلسفية , وكأنه نظر ودرس كل ماجاء فى الإسلام من التطور 
فى التصوف ء وعلم بالفتنة التى ملأت الآفاق وطال ضررها من التحر يف ى 
روح التتصوف وخلطه بالفلسفة الإغر يقية » واختفى كثيرأ فى صومعته وتتلمذ 
ذوقيًا على شمس تبر يز. (") ودفعته هذه المعرفة إلى تغيّر حالته التى كان معروفاً 
با وبذل جهده لإنشاء مدرسة صوفية الدراسة فيها ر وحية وتدعوإلى الجذبة » 
وعقليتها أعلى ما يتصوره دارسو الفلسفة , ومنبجها فوق ما هو متعارف عليه عند 
صوفية عصره . 


ول يبق اخمتلاط الفلسفة بالثقافة الإسلامية فى ذمة التار يخ » بل ظهر 
بأشكال مختلفة يحم على كل مثقف أن يدرسها دراسة نقد ونحليل » ومين بين 
صحيحها وستيمها . إن التطور الذى أدركه جلال الدين الرومى لم يكن له عامل 
واحد ليتوجه إليه » بل كان يتك على عدة عوامل لم يكن من الممكن إزالتها » بل 
كان الواجب استخلاص الآراء الأصلية عما دخل فى الإسلام أخيراً . 


جاء الغزالى وقرر أن العلوم تحصل فى القلوب بأشكال مختلفة , فتارة تبجم 
على القلب بلا اكتساب وحيلة , وهذا إهام » وتارة يحصل بالاستدلال والتعلم » 
وهذا يسمى اعتباراً واس تبصاراً ويختص به العلماء » والعلم الذى يحصل بلا 
اكتساب هوإلهام فى القلب ء ويخستص به الأولياء الخ . وأثبت أن المعرفة لها 
سابان : الأول طر يق الحواس » والثانى القلب . ولكن ليس كل قلب صا حأ هذا 
العلم, بل إذا جاهد صاحب القلب لتطهير القلب من الأدران؛ وصقلت مراة 
القلب عن الخبائث , فحينذاك يصلح لفيضان العلم . (4) 


والغزالى ثار عل مشكرى التصوف العلمى الذين لايعترفون بالإهام ) 
و يقتصرون على الكسب , كما ثار على النظر الإفراطى لبعض الصوفية الرامى إلى 





(907) ستذكر فيا بعد ما دار بها . 
(4) إحياء علوم الدين للغزالى . 
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أن العلم مالم يكن إهاماً ولم يدل فى التفكير عن طر يق القلب لايعتير علماً 
وجاء جلال الدبن الرومى واعلن أن علم الغران له ظاهر و باطن ؛ فظاهره وصل 
إلى عالم البشرء والباطن اختص به الله لايعطيه إلا للكمّل من عباده : الأنبياء 
والأولياء , وما يعطيه الله لهم من هذا القدر لايكوب إلا كقطرة قليلة من بحر علم 
اخمشص الله ببهء ومثل هذا بالقشر والمغز إذ يقول مامعناه : الله أعطى قتر العلم 
لمعباده ومسك باللب واختص به إلى امحره.. وهذا هوعالمنا وفيلسوفنا الغزالى ل 
يصرح بأنه يجعل المعلوم الواحد له ظاهر وباطن , ولكن جلال الدين الرومى أظهر 
رأيه بأن الشىء الواحد يمكن أن يكون لعلمه طر يقَان : الظاهر السطحى والباطن 
العميق . قال على رضى الله عنه وأشار إلى صدره « إن ها هنا علوماً جمة لو 
وحدت لا حملة » , وقال أيضاً : « لوأردت أن أفسر الفاتحة ما أعلم لاحتحت إلى 


ثمانين بعيرا» . (1) 


وقال ابن عباس فى قوله تعالى : «الذى خلق سبع سماوات ومن الأرض مثلهن 
يتمزل الأمر بينبن » لوذكرت تفسيره ارجمتمونى . وقال أبوهر يرة رضى الله عنه : 
« حفظت من رسول الله دعاءين , أما أحدهما فبثثته » وأما الآخر فلوبثثته لقطع هذا 
اللسقوم » وقال الرسول صلى الله عليه وسلم : « ما فضلكم أبوبكر بكثرة صيام 
ولاصلاة ولكن بسر وقرفى صدره » وأخذ جلال الدين الرومى موقفاً سليما بين 
هؤلاء الذين يجعلون كل العلوم من طر يق واحد ؛ هو التعرف الصوفى » و بين هؤلاء 
القائلين بأن التصوف ليس إلاجمع الأوهام والخيالات وقال ماقال . 


وما اص به صوفينا الجليل مولانا جلال الدين الرومى ‏ رضى الله عنه 
وأرضاه أنه لم يشرك الجمانب العلمى من التصوف حينا لبس زى الصوفية ودخل 
الخلوة وترك علم القال ؛ بل خصص نشاطه الصوفى العلمى فى تأليف كتاب معروف 
( هو امثنوى ) والذى قيل فى مدحه إنه القرآن باللسان البهلوى ‏ إذ يشتمل على دقائق 
ورموز فى التصوف وعلم الكلام مستنداً إلى آيات القرآك ؛ ولم يكن كبعض الصوفية 
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الذين تركوا العلوم الظاهر ية ودخلوا الصومعة تاركين الجانب العلمى والحبر والورق » 
ولاشك أن للسصوفية مقامات وأحوالاً , لكل مقام مقتضى , ولكل حال إيجابات 
خاصة ؛ ولكن لسنا نقول إن كل صوفى فى كل مقام وحال يكون جامعاً ومائعاً 
كصوفى آخسرء بل رما يمحدث لصوفى أن يدرك نفس الحال التى أدركها الآخر 
ولكن بعوامل وأسباب تختلف عن عوامل هذا الآخر, 


دخل جلال الدين الرومى فى هذا السلك الروحى بحيث لم يترك إفاقته فى العلم : 
ونرى فى كتابه ( المثنوى ) أنه راعى الجانب الأدبى » بحيث يعتبره الكتّاب والعلماء فى 
عصرنا هذا أتم كتاب فى الشارسية » وأشمل لكل الجوانب الأدبية من العروض 
والقافية وامحسنات البديعية على حد قول بعض علياء الفرس : إن هذا الكتاب 
لاشتماله على دقائق الأدب لو نترك محتو ياته ومغزاه جانباً وندرسه دراسة أدبية بكل 
نواحى الأدب يكفى للاعتراف بقدرته المثارقة , و بالتالى للحكم أنه خرج من 
ساحة الرجال العاديين الذين يتعبون فى ضم أدب إلى أدب وأمر إلى أمر ليخرجوا شيئاً 
يُرى فيه أثر التكلف ظاهراً, ولكنه كتب هذا الكتاب بقدرته الروحية المستضيئة من 
التتجليات الصوفية » وأدخل فى كتابه هذا كل مايليق من الجانب الأدبى )١١(.‏ 


وفى هذا العمل أشبت التطور حسها يفتضيه عنوان تلك السطور ‏ فى عمل 
الصوفى ؛ بحيث أن الصوفى العارف الذى يجتاز المراحل على مهل عليه أن لايترك 
إفاقته حتى يصدر منه مايكره الأسماع , وإذا اقتضى أمره لتأليف أو تحفيق أمرعلمى 
فسن واحبه أن يبخصص هذا التأليف فى أوقاته العادية المستئيرة من الأنوار, والخالية 
عن الجذبات والإفراط والتفر يط . إذ هو يكتب للآخر ين » فعليه أن يكون فى جادة 
الآخمر يمن لا أعلى منبم من الناحية المرتبطة بالوجد الصوفى , وإن كان أعلى منهم 
بكشر من الناحية المر بوطة بالأدب المستضىء . وقد أشار إلى هذا التطورفى أكثر من 
عشرة مواضع فى كتابه المثنوى إشارة خفية » إذ يوصى أصحابه فى طر يق معاشرة 
الساس والكلام معهم على قدرعقوهم , وكان بطبيعة الحال يراعى عقول من يتوجه 


» إن بعص راح المشوى صرسوا تذلك ؛ بل أكثر من ذلك , مهم العلامة الفوبوى موف المح القوى باللعة العرربية‎ )١( 
. والدكتور كفافى‎ 


بام 


إليسم كثيرأً خطاب المثتوى من الكتاب والأدباء » فهو يتكلم على قدر عقوهم الأدبية 
لاأقل ولا أكار ومع هل! الصنيع الرائح الذى نجده ف هذا الكتاب نراه كبحر مواج 
قُْ تنوىمع الأسلوب » فتارة يعتمد على البراهن العقلية والأمثلة والأدلة المنطفيةع وتارة 


على النصوص الدينية » تارة على الأسلوب الصوفى » وتارة على المنبج الكلامى . 


وفيه مسن الأمشلة والقصص الركيكة بظاهرها والمليئة بالمعانى فى حقيقتها » فهو 
يراعى ماتتطلبه طبييعة الآية «إن الله لايستحي أن يضرب مثلاً ما بعوضة فا 
فوقها » الأية. فبيئا يتنقل فى كتابه بين الفقه والتصوف والأخلاق والنقد يتنقل بين 
الوضوح والغموض ء بين الصر يح والكناية . بين التشبيه والاستعارة» و بين الامتداد 
والالتواء » وهذا يدل على إفاقمته التامة حال تأليفه » وكأنه ينادى كل عالم ير يد 
التأليف قائلاً : عليكم بالأمانة العلمية : وإن ما تخرجونه إلى ساحة التصنيف ليس 
قولكم لأنفسكم » بل قولكم للناس » فعليكم أن تراعوا بصيرة الناس و بصائرهم . 
كبا أنه لم يدرك شيئاً من البراعة الأدبية فى كتابيه ( المثنوى') و( فيه مافيه )2 وذلك 
حلاف مايقال عن صوفية آحر ين بأنهم كثيراً مالا يراعون الجانب الأدبى : منهم 
العلامة الفيلسوف الصوفى الإمام الغزالى الذى يعترف به الشرق والغرب إلى يومنا 
هذا . ومع هذه القدرة الأدبية والعلمية التى جعلته مؤلفاً لأكثر من ثلا ثمائة كئاب 
ورسالة» يقال عنه : إنه فى عدة مواضع من كتبه ‏ لاسيا بعد اشتغاله بالتصوف ‏ 
يذكر عبارات تخالف الأدب العربى . يقول الأستاذ الشر باصى فى كتابه الغزالى 
والتصوف الإسلامى ما يلى : ومع هذا نلاحظ ضعف الأسلوب عند الغزالى أحياناً » 
ووقوع خالل من جهة السحوف أثناء كلامه , ولعل سبب ذلك هو انشغاله فى هذه 
الأحيان بالفكرة وعدم التفاته إلى العبارة , فيقدم ماحقه التأخير و وخر ماحقه 
المتقديم , مع هفوات أسلوبية أخرى , والغزالى نفسه يعرف هذا و يعترف به و يعلله 
بأنه كثير الشواغل » وأن شمل نفسه مبدرء وخاطره كليل . 


وقد أذن الغزالى من يجد نحطأ فى كلامه أن يصلحه , ولكن هذا الإصلاح يمتاج 
فى بعض الأحيان إلى نقض الكلام من أساسه وإعادة بنائه . )١١(‏ ولا يتوهم أننا 


61١ (‏ الغزالى والتصوف الإسلامى تأليف الشر ناصى . ص .1١١ 611١‏ 
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نقدح فى حق الغزالى ونرفع درجة جلال الدين الرومى إلى مرتبة تفوق درجة الغزالى » 
بل نر يد إثبات التطور فى التصوف الإسلامى أدبيًا ى| هومتطور ذوقيًًا حسب قدرة 
اللصوفية أنفسهم ‏ وحسب مقدرتهم الذاتية ودرجة السرعة والبطء فى طى المراحل 
التصوفية . 

ون العوامل التى تعد ذات أهمية خاصة فى دراسة صوفينا ( البلخى الرومى ) 
على ضصوء الشطورات أن بيمة تركيا بطبيعة الحال كانت تجذب العلوم الشرقية من 
ناحية؛ والعلوم الغربية بحكم القرب إلى البلاد الغر بية من ناحية أخخرى » ووصل 
هذا الاحتكاك العلمى إلى أوجه فى عصره» فهناك بقايا من الآراء الفارسية حول 
اللنتصوف , وهناك آراء فلسفية فى ذاتها عرفت باسم التصوف » أو تصوفية فى جوهرها 
اشتبرت بأنها آراء فلسفية » حتى أنه لم يكن هناك فرق جوهرى عند أكثر الناس بين 
مسن يد حل الصومعة ليتصوف وبين من يدخلها ليتفلسف » » بل هناك دواع لتفلسف 
الصوفية وتصوف الفلاسفة , وهذا تطورفى عالم التصوف له خطر كبير على الثاس » 
لأننه ربما يتوهم الرأى الفلسفى القائل بالفلسفة الوجودية أنه رأى تصوفى عر يق + كنا 
أنه يوشك أن يعد الرأى الصوفى الفذ رأياً فلسفيًا » وفى مثل هذا الجو كان من واجحب 
جلال الدين الرومى أن يصرح بكل شىء ولايسكت عن هذا الخليط المرعب الذى 
ببإمكانه أن يفسد على الناس مايراعونه من السلوك التصوفى والتنسك الإسلامى . 
ولايبخفى على دارسى كتابه المثنوى أنه فى براعة تامة و بأسلوب رائع توجه إلى هذا 
الخنطرء وتتطور التصوف تطوراً إيجابيًا يفرق بين المتفلسف والمتصوف » و بالتالى بين 
الآراء الميتافيز يقية العقلية والميتافيز يقية الروحية الخارجة عن إطار العقل وعن 
مقتضياته » وكأله قبل قرون كان يدرك خطورة الخلط بين آراء فلسفية تشبه بظاهرها 
الآراء التصوفية » منها مسألة الوجود ما فيه قضية وحدة الوجود , إذ هذا الموضوع بدقته 
يطلب التعمق ف الفرق بين قضية الوجود عند الفلاسفة وقضيتها عند الصوفية » وأين 
هذا من ذلك ؟ ونسمع فى عصرنا هذا عصر الذرة والصوار يخ أقوالاً تسب إلى 
المفلاسفة الوجوديين » أمثال جابر يل مارسيل الذى اعتئق المسيحية سنة 195١4‏ بعد 
أن اشتهر أنه زعيم الوجودية » و بعد قبول المسيحية صار من أشياع الوجودية المؤمنة » 
وكتب كتابه المعروف : اليوميات الميتافيز يقية . )١١(‏ وسارتر الذى توفى حديثاً . 


| 


١١ (‏ ) الوحودية الؤمة والوحودية الملحدة تأليف الد كتور محمد غلاب . 
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ولا شك أن هذه المسألة أثارت ضجة فى الحلقات العلمية ؛ ومن واجبنا أن نعروف 
الفرق الجوهرى بين هاتين الفكرتين : فكرة الوجود عند الصوفية » وفكرة الوجود عند 
الفلاسفة , فالأول عند القائلين بوحدة الوجود هومنتهى التوحيد والتعرف الكامل 
بالذوق والمشاهدات ؛ بحيث يفنى كل ما هوغير الله عند الصوفى الوجودى فلا يرى 
غير الله ولايرى نفسه و يظهر منه ما يشبه هذه القضية . 


كل شىء هو الله »كما قال البسطامى رحمه الله : ( سبحانى ما أعظم شائى ) 
وأمشال ذلك» و يظهر من بعض أقوال جلال الدين الرومى أنه من رجال هذه 
السلسلة » فهو وجودى تصوفاً , ولكن لم يسكت عن حل هذه المشكلة سكوتاً بانًا » بل 
أشار برموز حفية إلى ا حل وإلى أن الفيلسوف فى ادعائه أنه يعرف الله طرق بابا 
لايوصله إلى اللطلوب , وأما فكرة الوجود عند الوحودية الملحدة فهى الالحاد البحت, 
إذ تشكئ على أن الكون غير الوجود » فالأحجار عندهم كائنات وليست موجودات » 
وأن الوجود ليس حالة فعل بل هو الصيرورة من الإمكان إلى الواقع » وليس كل 
مرور من حالة إلى حالة صيرورة ووجوداً , إذ الثلج الذى يذوب » والماء الذى يتبخر 
لاتمعتورهما الصيرورة : لأن جميع تحولات المادة كاثنة من قبل فى عللها » وهى خاضعة 
عند الوجودية ) للمحدودية والجبر ية » وأن الوجود هو امتياز الإنسان , والإنسان هو 
الذى يختار بحرية كيف يوجد و يضع نفسه بنفسه ‏ الوجود تقدم مطرد نحو اتساع 
يتحقق باختيار حر . (") 


( 98 ) الوحودية تأليف الدكتور محمد غلاب . 
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الباب الشالث 


المتاآثيروالنآثرالعليين لك البلخى 
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الفصل الأول 


والد جل ل الدين الروحى وتأثيره العلمى فيه 


كان جلال الديين الرومى من أسرة معروفة بالفضل والعلم » و يصل نسبه إلى 
سيدنا أبى بكر الصديق صاحب رسول الله صلى الله عليه وسلم . كان اسم والده بهاء 
الدين , ولقبه سلطان العلماء , وكان معروفاً بين الناس ببهاء الدين ولد, واسم جده 
حسين بسن أحمد الخطيبى ؛ ونقتصر بذكر بعض مناقب والده الذى كان له أثر كبير ى 
تمكو يمن شخصية جلال الدين الرومى » ولانتعرض ببيان مناقب جده الذى كان 
أيضاً معروفاً بالعلم والفضل ء إذ لم يكن لحده ( حسين بن أحمد المتطيبى ) أثر كبير على 
جلال الدين كيا كان لوالده » ولد سلطان العلماء سئة ( 6 هه ) ببلخ وتوفى سنة 
(578ه) بقونية. أخد العلوم الرائجة حينذاك من التفسير والحديث والنحو 
والصرف وغيرها عن علياء عصره , ولا صار أهلاً للتدر يس أخد إجازة التدر يس من 
جماعة كبار العلماء حسها كان رائجاً فى بلخ » وأقبل الناس عليه يسمعون منه العلوم 
ويتتلمذون عليه» وبعد عدة سنوات بدأ نشاطه فى التصوف » وواع أوقات إفادئه 
بين علم القال وعلم الحال والوعظ والمنطابة » وكان يدرس العلوم من أول الصبح إلى 
الظهرء وكان يشرح للتلاميذ حقائق التصوف وعلم الإشارة والحال عند صلاة 
العصر, وكان يلقى الوعظ والخنطابة يوم الجمعة فى المساجد . يقول أفلاكى فى 


ن 


كتابه )١(:‏ إن سلطان العلماء كانت له قوة التأثير فى الوعظ والخطابة» ول يكن 
مجلس من مجالس الخطابة والوعظ إلا وهو يتوجه إلى الناس و يذكرهم بأكثر مما كانوا 
يسمعونه فى مجالس أخرى ء ولم يكن أى مجلس من مجالس الوعظ إلا والناس يظهرون 
اتعاظهم به وتأثرهم بأقواله ‏ رحمة الله تعالى عليه كان لهذا الصوفى العالم أثرعظم 
على تلاميذه وعلى محبى المعلم والتصوف » ومن فضائله أنه لم يخصص نفسه بناحية 
خاصة من التواحى العلمية » بل كان له يد طولى فى كل النواحى . كان يفتى فى 
مسائل عويصة و يرشد قضاة عصره إلى حقائق حل المسائل الواردة عليهم » وكان 
لا يطلب بفتواه شيئاً من المال , وكان معلماً ذا حلقة علمية يحضرها كبار المثقفين » 
وكان يسمح لكل وارد بدخول حلقته العلمية . و بعد فراغه من العلم والتدر يس 
والفتوى وحل مشاكل الناس كان يتجه بالليل إلى صومعته يذكر الله و يشتغل 
بالأوراد التى اعتاد على تكرارها كل ليل . ومن خخصائصه بين علماء عصره التواضع 
وهضم النفس حتى كان يخفى آثاره العلمية قائلاً : لا يستطيع تأليفى أن يظهر فى 
الآفاق» ولست أهلاً لذلك » وأعرف نفسى كل المعرفة بأنى لست أهلاً للتأليف 
والتصنيف , ولذلك لم يظهر أثره العلمى ( المعارف ) إلا بعد وفاته ‏ جمعه ورتبه 
تلاميذه حرصاً على الاستفادة منه, ونحوفاً على ضياعه , وكان يوصى أصحابه بالتأمل 
فى خلق الله متمسكا بأية : ص وَيُتَفَكْرَونٌ فى لق السمئواتوا لأ رض ربا 


2 م لف ساس مس امامتها »م« 2 
ما خاقت هنذا بلطلا سبحدنك فقناعذاب آلنار 0 15 


[ سورة آل عمران : ١9١‏ ] 


وكان يخلوببذا التفكير و يرجح هذا الوقت على سائر أوقاته . 


م 


(1) مناقف العارفي تأليف أفلاكى صفحة "١‏ . 
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مولفاته : 

ذكرنا آنفاً أن بهاء الدين وَلّد لم يكن ملماً بإظهار قدرته العلمية فى التأليف 
والمتصديف » ومع ذلك ألف كتابه المعروف ( المعارف ) باللغة الفارسية فى عدة 
سنوات وى فشرات مختلفة » و يظهر من كتايه أنه ألف حصة منه فى آخر حياته : 
و يظهر من فصل (/15100 56ه") أنه بدأ بتأليفه فى أوائل عام /+٠١‏ "١؟1‏ وما أنه 
توفى عام 0/5714؟١‏ يعلم أن تأليفه هذا الكتاب أخذ منه سئوات عديدة . 
و يشتمل عل قضايا صوفية ورموز علمية , والجزء الأول معروف بين أهل الطر يقة 
ا مولو ية » وكان هذا الكتاب إلى عام ١١48/88‏ فى حيز الخفاء , إلا أنه اهتم بجمعه 
شرف محب بن على ورتبه » وكان هذا الكتاب مخطوطاً إلى سئة #م"1 إلى أن طبعه 
وحققه بديع الزمان فروزانفر(؟) فى ثلاثة أجزاء , والجزء الرابع لم يطبع بعد » وهو 
حفوظ بقونية نحت رقم 3١١8‏ . 


هذا وما أن جلال الدين الرومى له صلة علمية بهذا الكتاب ‏ ونرى فى تأليفه 
المشنوى أنه تأثر بآراء والده الواردة فى كتابه ( المعارف ) , ولذلك فلا يجال للباحثين 
حول آراء الرومى إلا أن يحقةوا هذا الكتاب و يطلعوا على رموزه وأسراره . وثما اشر 
سه والد جسلال الدين الرومى أنه كان يخالف الفلاسفة و يتمسك بآراء الغزالى فى 
الطعن على الفلاسفة والسعى مح و لكارهم » وكان يسمع اختلاف الآراء بين الصوفية 
والفلاسفة » و يدرس ماعرف فى عصره من الهوة السحيقة بين الفلسفة والتصوف » 
و بالتالى بين المدارس الفلسفية والصوامع التصوفية , إذ تعود أهل المدارس بالتقوى » 
والحكم بحرمة السماعع واشتبر أهل التصوف وسكان الصوامع بالسماع وما إلى 
ذلك ., 





(؟) طبع بعد تطبيقه على المسخ الآنية : 
1 نسخة جامعة استانيول رقم ( ١‏ )لق ثلاثة أجزاء , واهتم سسحه مصطفى ب أحمد القونوى سسة ( ٠0‏ )ها 
؟ س نسخة فى معرض قونية تحت رقم ( 7111 ) رتنه أورعوناس ايدموا بى عبد الله المولوى . 
؟ل نسخة حامعة استاسول رقم 199/4 بخط حلبى . 
4 نسحة فى ديل كتاب ( فيه ما فيه ) تأليف حلال الدين الرومى الدى كته عام 15لاه. 
هس نسخة ناهذ باشا رقم ( 585 ) وغيره مس السسخ التى توحد فى المكتبات المعروفة نتركيا . 
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وكان سلطان العلاء يود أن يهاجر من بلخ و يستوطن موطناً يكون قادراً على نشر 
آرائه التصوفية والاجتماعية من غير أن يواجه المصاعب ؛ وكان أيضاً يخاف ما يسمعه 
من ظلم المغول وطغيا هم وفجائعهم , و بذلك كله ترك بلاده نهائيًا » وقد اختلف فى 
تاريخ رحلته من بليخ ووصوله إلى قونية, يقول السعض إنه غادر بلخ عام 
لالده.(5) 


والتقى فى نيسابور بشيخ فر يد الدين الذى اشتبر بالعلم و بالفضل وكان من 
الصوفية المعروفين » ولا تكاد تقبل هذه الرواية لوجهين . الأول أن الثقات من أهل 
التراجم لا يقولون بحياة العطار إلى عام 5117 ) وماذكر أنه كان يعيش إلى سلة 14+ 
فضعيف ؛ والحق أنه توفى عام (/511) بنيسابور قبل رحلة سلطان العلماء من بلخ » 
وقد كانت الرحلة فى هذه السسة لكن بعد وفاة العطار. والوجه الثانى أنه لم يصل لنا 
من أقوال جلال الدين ماينبئٌ عن هذا الالتقاء برغم أنه كان من زمرة امخلصين له 
والمتمسكين بأقواله » ولا نجد فى كتاب « المعارف » شيئاً يدل على ذلك , وأمثال هذه 
الاشتباهات كشيرة؛ منها مايقال إن جلال الدين الرومى التقى بحكم السنائى 
الغزنوى وأخذ منه أسرار التصوف 2 (؟) مع أن التار يخ أثبت وفاة السنائى قبل أن 
يولد جلال الدين الرومى . 


ومنبسا ما يقال ؛ إن بهاء الدين وَلَّد جاء إلى بغداد وأقام فى المدرسة المستنصر ية ع 
مع أن هذه المدرسة تم تأسيسها سنة 8١‏ / 10 » وتوفى بهاء الدين ولد سنة 
١٠١0/5‏ فكيف التوفيق ؟ وما هو الموثوق عند المؤرخين أنه وصل إلى قونية سئة 
17١ 11‏ وأما خصروجه مسن بلش ومكفه ببغداد والحجاز وسائر الأقطار العر بية 
فليس لدينا أى دليل يعين عام هذه ال هجرة وهذا السفر. 


وكل ما ثبت فى التار يخ أن بهاء الدين ولد بعد مغادرته بلخ مكث قليلاً ببغداد, 
وتوجه بعد ذلك إلى السجاز لأداء فر يضة احج , وبعد الحج غادر البلاد العر بية 


(*) روصات الجات محلد(؛ ) ص8؟١١ا,‏ 


(4) روصات اللحات مخلد( :)ا ص 8اذ. 
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لقصد بلاد الشرك » وكان جلال الدين يصاحبه فى تلك الأسفار وفى الحج برغم 
طفولته . روى أنه لما وصل موكب بهاء الدين ولد إلى سواحل دجلة سأله عساكر 
الحدود بقوهم : من أية بلدة قدمتم ؟ وأى قطرئر يدون ؟ 


فرد عليه بهاء الدين ولد بقوله : « من الله وإلى الله ولا حول ولاقوة إلا بالله . جثنا 
من لامكان ونذهب إلى لا مكان » وما وصل الخبر إلى الخليفة دعا الشيخ شهاب 
اللدين السهروردى وحكى له هذه الحكاية » فقال له السهروردى : ماهذا إلا بهاء 
الدين ولد البلخى » واستقبله السهرودى وسائر علماء بغداد استقبالاً رائعاً . (*) 


ومن مناقب بهاء الدين ولد أنه كان ذا تأثير فى الوعظ وإيراد الخطب كها ذكرنا 
مسن قبل » وكان يتكلم باللغة العربية كواحد من أبنائها . خطب يوماً من أيام الجمعة 
بجبامع بغداد فبكى المصلون عند سماع أقواله » وفى خخاتمة الخطبة توجه إلى الخليفة 
ووصاه بأن عساكر ا مغول فى طر يقهم إلى الاستيلاء على الأراضى الإسلامية » وعلى 
الخليفة أن يتسدارك الأمر. وأرسل إليه الخليغة ندمه بهدية تقدر بثلاثة آلاف ديئار 
عراقى , فلم يقبل تلك الحدية قائلاً : لست محاجة إلى أمثال هذه الحداياء والخليفة 
أولى بذلك ؛ وغادر بغداد وقال كنت أر يد أن أمكث عدة أيام فى هذه البلدة ولكن 
أردنا زيارة بيت الله فلنسرع إليه . 


ومسا تجب الإشارة إليه أن مغادرة بعض الصوفية بعض البلاد واختيار بلدة أخرى 
لم يكن لفرارهم عن المشاكل التى يواجهونها ولا للهروب عن المششقة فى الحياة إلى 
الراحة ‏ إذ أهل المعانى ورجال الستصوف لا بميلون إلى الراحات الجسمائية » بل 
لزعمسهم أن وطنهم الشانى يساعدهم فى نشر آرائهم و بيس رهم المقدرة فى إصلاح 
الشاس أكثر من قدرتهم فى موطنهم الأصلى » وربما تضاف إلى تلك الأسباب أسباب 
أخمرى منبا : زصمهم بأن الموطن الأصلى لا يساعدهم فى تثقيف أولادهم كما يساعد 


(8) السهروردى هو أن حفص عمرس عبد الله السهروردى : مس أكادر الصوفية » وتتسب إليه الطر يفة السهرورديةب من 
مؤلماته كتاب عوارف المعارف ورشف الصايح وأعلام التمى وتعسير القرآن» توفى رحمه الله سئة 588 , 


/ 


الموطن الثانى , وصلاحظة هذه الأسباب لا يقال عن بهاء الدين ولد لماذا ترك بلخ 
عندما حانت فتئة المغول ؟ ولاذا قصد بلاد الترك ولم يشترك فى صف المقاتلين ضد 
جيش المغول ؟ إذ الحرب لصالح الحياة » وهذا هوالمبرر الوحيد لقبوها وتحمل آلامها 
وعذابها . 


وكان بباء الديين ولد يعرف مفاسد المغول وإخلالهم فى أمر الدين ؛ والدين يعد 
حياة حقيقية لدى الصوفية » وكان يعرف أيضاً أن جيش المغول كالليل المدهش » 
وميس لديه مسن القوة المادية والتبيؤ الحربى وإعداد أسباب المقاومة , ولم يكن أهل 
السلطة حينذاك أصدقاء له حتى يشير إليهم بالإعداد وسد طر يق تسلل المغول » فلم 
يبق له إلا الهروب إلى وطن آخر» وتنبيه الناس مفاسد هذه الطائفة الفاسدة المفسدة ‏ 
ولذلك نبه الخليفة ببغداد وأفهمه أن جيش لمغول ليس خخطرا على الدولة الظاهر ية 
فحسب» بل هو أكبر خطرعل الدين » لأنهم ينشرون آراء لاتوافق الأديان 
السماويةء وبذلك نرى أنه كان من المدبر ين فى أمور الحياة وأمور الآخرة » وكان 
من حقه أن يمرك بلخ و يتخلى عن وطنه و يشتغل بنشر آرائه التصوفية » و يرشد 
الناس إلى الحقائق و ينذرهم من الفتنة المغولية التى كانت تهدد كيان الإنسانية . 


إن التحدى الذى كان بهاء الدين يواجهه كان أكبر شأناً من التحدى الذى 
يواجهه أهل السلطة ببلخ , إذ كان يخاف على وطنه الظاهرى من استيلاء جيش 
المغول , ويخاف على وطنه المعنوى ‏ وهوقلعة الدين القوم ‏ من تخر يب جيش 
الغول, لسلا يبرغم الناس على الشرك وعبادة النار» وكان أهل الساطة لا يخافون 
إلامن الأول , وأما خحوفهم من الناحية الثانية فلم يكن مستوليا علييم بقدرما كان 
مستولياً على بهاء الدين ولّد, إذ أن كثيراً من أصحاب السلطة ‏ مهها كان تمسكهم 
بالدين الحنيف- لاتقل درجة خوفهم على الدين بقدر ماتصل إليه درجة خوف 
الصوفية وأهل الورع والزهد أمثال بهاء الدين ولّد ‏ وما يجب الإشارة إليه أن هذا الجو 
الملىء بالكفاح قد أثر على جلال الدين الرومى » وعلى الرغم من أنه كان طفلاً كان 
له ذكاء خارق العادة, وكان يدرس الوقائع بعمقهاء وكان يسأل والده عما هو بعيد 
عن أمثال هذا الطفل أن يخوضوا فيه . 
14 


وهذه المجرة من بلخ والإقامة بقونية وما بينهها من الإقامة الؤقئة فى بعض 
الأماكمن العر بسية كان لها أثر كبير فى تكو ين شخصية جلال الدين الرومى وتدمية 
آرائه و بالتالى فى معرفة أحوال البلدان والمقارنة بين بلدة وأخرى فى السلوك الصوفى » 
كيا نرى هذه المقارنة فى بعض قصص كتاب الثنوى الذى يعتبر بحق أكبر مرجع 
تصوفى فى اللغة الفارسية . 


وسن الدلائل الستى تثبت قولنا ما يذكره جلال الدين الرومى فيا يتعلق بأحوال 
هدينة ١‏ برها إلا' بصحية والده وف حال طفولته , وهذا إن دل على شىء فإنما يدل على 
أن ذكاءه فى صباه كان يساعده فى تنظ المعلومات وترتيب نتائج مشاهداته . 


5-5 


1 


القصبلالثالى 


حرصه على دراسة المعارف 
وأدثار١لصوضفيه‏ المعروفين 


لم تكن الشر بية المألوفة ببلخ لدى الأسر المعروفة بالفضل والعلم مختصة بناحية 
خاصة , بل كان الآباء ومن يحذون حذوهم يقومون بتكو ين شخصية من هم تحت 
تربيهم, وكانت أسرة بهاء الدين معروفة بالأدب والخلق الحسن , و بذلك نرى 
جلال الدين فى حضين والده قد أذ علوم عصره منه » وكان يغتئم فرصة حياة هذا 
الوالد الذى كان له أثر كبير فى تر بيته المادية والعنوية » وكان يحضر محاضراته 
ومجمالسه التصوفية و يناقش فى مسائل عو يصة بحر ية أعطاها والده له, و بعدما توفي 
الموالد لم يكتف جلال الدين الرومى بعلم أخذه من والده ومن سائرعلماء عصره ؛ مع 
أنه كان يشار إليه بالبنان فى التحقيقات العلمية , بل أخذ يرتب مؤلفات والده 
ويتعسق فها قائلاً : « لاأزال بحاجة إلى الاستفادة مما تركه والدى » . و بالإضافة 
إلى ذلك كان يتتبع الكتب العلمية و يدرسها بدقة علمية . 


ننرى فى آراء جلال الدين الرومى : أنه تأثر بأقوال حكيم السنائى الغزنوى » 
والشيخ فر يد الدين العطارء و بأقوال والده» ونرى تأثره بالوالد أكثر من تأثره بأقوال 
غيره . 

ف 


ومسن حمق هذا الوالد العظيم أن يكون مرجعاً علميًا لولده , إذ ولد فى حال نضج 
هذا الواليد الكبير فى حداثق التصوف » ووصل إلى حل أكثر القضايا التصوفية : 
واقتفى جلال الدين أثر هذا الصوفى الكبير فى دراسة أسرار التصوف متمسكاً بآراء 
الوالد فى حال حياته » وملماً بقراءة كتاب المعارف بعد وفاته . 


يذكر أفلاكى فى مناقب العارفين أن جلال الدين الرومى قبل أن يتعرف 
بأستاذه العارف شمس الدين التبر يزى كان يقرأ كتاب المعارف طوال الليل : 
و يرى أنه يقرؤه قائماً, وكان يشير إلى أسرار هذا الكتاب فى حلقاته العلمية » ويحلل 
غوامضه لتلاميذه » و بعد ما تعرف بشمس الدين التبر يزى أخذ بعلم الحال والأذكار 
والخنلوة ولم يدرك الستوغل فى دراسة آثار والده تركاً بانّا بل قال من دراسته بقدرما 
قلل من مجالسته مع أهل العلوم الظاهر ية واتجه إلى العلوم الباطنية . 


وممايدل على تأثر جلال الدين الرومى مؤلفات والده أنه تعرض فى كتابه ( فيه 
مافيه ) وكتاب (المثنوى ) بما ورد فى كتاب المعارف بالنص والروح » ونرى التشابه 
الكامل فى تفر يعات القصص ولأمثال بين كتاب الوالد وكتاب الولد ؛ وسنشير إلى 
بعض هذا التأثر فى موضعه إن شاء الله تعالى . 


وتعك . 


فإن دراسة مؤّلفات الرومى والإحاطة مناقبه فى حالاته امختلفة والتعمق فها تركه 
من الأمشال بالإضافة إلى دراسة صوفية عصره ومن سبقه فى هذه الميادين كل ذلك 
يشعربأن الرومى تأثر بأسلافه الصا حين » وعلى رأسهم والده سلطا العلماء بهاء 
الدين ولد. 


د 


ف 


عأشره بشمس الدين التربيزى 


لقد أشرنا إلى ما حدث لجلال الدين البلخى فى لقائه بشمس الدين » والذى أثر 
فيه بقوله : ما المقصود من الر ياضيات والعلوم ؟ فرد جلال الدين بقوله : الاطلاع على 
اداب الشرع ‏ فقال شمس الدين : لا بل الوصول إلى المعلوم » وذ كر قول الصوفى 
المعروف حكم السنائى :(5) 


(( إن العلم إذا لم يجردك من نفسك فالجهل خير منه » . 
و بذلك تغير جلال الدين وكأنه صارهدفاً لشمس الدين برميته . 


ومن الواجب فى توضيح تأثره بشمس ذكر بعض آراء شمس الدين التبر يزى بعد 
ترجمة هذا الرجل الذى اعتير شبه حهول فى عصره والذى لايعرفه الناس أكثر ما ذكرنا 
من أنه كان معروفاً ب( شمس تبر يز) يلبس لبس الدراوشة , و يذكره أفلاكى فى 
كتابه مناقب العارفين ب ( شمس الحق والدين محمدين على بن ملك داد تبر يزى ) . 


2550 هو أنو المحسد س آدم السسائى الشاعر الصوفى المعروف- ترفى سية 8178/ 111781 وصريحة فق عرنه بأفعا ستاك , يروره 
الماس و يش ركوب بصر يده 


ف 


ولقسد عكف السباحثون فى بحثهم فى هذا الرجل الصوفى الجوال فى صلته ببلال 
لدين البلخى صلة روحية » بحيث غير جلال الدين المدرس إلى صوفى يحب الانزواء 
ولايذكر من الناس إلاشمس الدين وكان يفول : إن الشمس هو الذى أرانى طر يق 
الحقيقة » وهوالذى أدين له فى إمانى و يقينى . 


رجع جلال الدين مع أستاذه الجديد وبقى معه فى حجرة أربعين يوماً لايدخل 
الحجرة إلا صلاح الدين زركوب , و بعد هذا اللقاء امتلا جلال الدين بروح جديدة , 
وانكشف له عام جديد من الحقائق والأذواق . ولم يذكروا عن آراء ذلك الرجل 
امحهول صاحب الذوق الذى جعل من الأستاذ الكبير تلميذأ صغيراً يتلقى منه 
الدر وس كل يوم . 


الغربية الى ها أهميها فى التصوف : 


منها : أنه كان يقول : « الئاس تعودوا بالنفاق , وإذا كنت تر يد القيام معهم 
فعليك بعادتهم السيئة أو تهرب منهم إلى الصحارى والجبال » . قلت له ( يشير إلى أححد 
معاصر يه) أنت وحيد عصرك وفر يد دهرك فأخل بيدى قائلا : « كدت أتشوق إلى 
لقائكم . وأعترف بأنى مقصر فى التأخير» ‏ وحصل يوم أن قلت له بما هو الصدق 
والحق , فعاتبنى وتعاصمنى » وعلمت بعد ذلك أن سر البقاء سعيدأ بين الناس هو 
الأخذ بشىء من النفاق واللخداع . 


وكأن شمس الدين أشار ببذه القصة إلى أصل العلة فى انزوائه وعدم ظهوره بين 
الناس . ولاير يد بذلك أن يوصى الناس بالنفاق , بل صور واقع حياة الناس وما ألفوا 
واعتادوا عليه » فهو لا يأخذ بالمقاييس التى أخذ بها التاس , وطهذا يختلف قماماً عن 
مألوف الناس . 





00900 م الدكتور صاحب الرمانى الإيرالى وعنوان كتابه . ( نعط سوم ) المئط الثالثس وهذا الاسم مأخوذ من قول 
شمس الدين إد يفول : الحط على ثلاثة أنواع الأول بشروه الخطاط لاغيره والثانى يعره هر وعيره , والثالث لايقره 
هو ولاعيره, وهذا الحط القالت هوأنا ( شمس الدين )- ماقت العارفي تأليف أفلاكى . 


5ه 


وهمنها ؛ قوله الدعروف : عليك بكعبة القلب ‏ والمعروف لدى الصو 
الفرس ‏ ( كعبة دل وكعبة كل ) يذكر شمس الدين فى ذلك قصته إذ يقول ١‏ 
أبا يز ييد البسسطامى ( 171 هس 4ج م ) أراد الكعبة لأداء الج » لما وصل [ 
البمصرة زار صوفِيًا معروفا لدى البصر بين فسأل البسطامى بقوله : ماذا تر يد ياأ 
يزيد ؟ ورد البسطامى : مكة لز يارة بيت الله وقال الدرو يش : هل معك زاد لها 
السفر؟ فرد : نعم سأله كم مقداره؟ أجاب : مئتا درهم ‏ وقال له ؛ أعطمر 
الدراهم وتعال طف حولى سبعة أشواط ‏ فأعطاه الدرهم فقإل ياأبا يز يد قلبى « 
بيت الله والكعبة بيت الله بشىء من الفرق, هوأن الله لم يدخل الكعبة ( بيته 
بعدما بناه وأنه لم يخرج من قلبى حيها بناه . (5) 


وهذه القصة التى صورها شمس الدين التبر يزى » سواء أكانت منسوبة حقيقة 
إلى البسطامى أم كانت خيالاً صوفيًا تنب عما يكمنه فى نظره الصوفى من أهمية القلب 
فى عالم المقيقة ‏ وأن القلمب له مقسامه الأول فى السبدن , كيا يشير إليه حديث 
الرسول ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ إذ يقول : « ألا إن فى الجسد مضغة إذا 
صلحت صلم الجسد كله وإذا فسدت فسد الجسد كله ألا وهى القلب » . 


وبا أن الشمس ل يعلق على تلك القصة يظهر منه أنه يأخط ما أخخذ به أصحاب 
القلوب من أدب القلب فى سلوكهم » وهو بحق من الذين يعترفون بمركز القلب والفؤاد 
وحصبه وهيامه وعطوفته , والقلب فى نظر الشمس جمال مشرق با مسن والروعة » تنزل 
الواردات والتجليات فى ميدان ذلك العضواغام . 


ومنهبا : : رأيه فى الإسلام بحيث يعتبر رأياً يغاير تمامأ آراء الآخر ين » إذ يقول : 
(( ليس عتدتا الإسسلام هو الوارد على الشخص مرة واحدة» بل الإسلام والكفر 
يتبادلان» إذ الشخص يسلم و يكفر» ثم يسلم.و يكفر, إلى أن يسلم » وى كل مرة 
فسن إسسالاصيه يشرك شيا من متطلبات نفسه الأمارة بالسوه » وبذا الترتيب يدرك 





)200 مقالات ( 870 ) المسوءة إلى ( شمس تبر ير ) ٠‏ 


م/با 


الشمس إدراكأ عجيبأ » و يعتبر الإسلام ثورة مستمرة فى الداخل » والهدف من ذلك 
الانقلاب الداتم هو الوصول إلى المطلوب الكامل والقصد الأسمى » وذلك يتطلب 
الجهد المستمر بحيث لابمكن أن ينقطع ذلك الجهد و يتوقف فى حد معبن , و يصل أمر 
الجهد إلى أن يدعو إلى الفداء والانخلاع عن الوجود الذاتى . 


وهوأول من ينادى بشرك الحد الفاصل بين الكفر والإيمان بحيث يجعل ظلمة 
الكفر ونور الإيمان أمرأ نسبيا » يعنى به أنه ريما يحصل أن يكون الأمر الواحد إيماناً عند 
شخص وكفراً لدى عقل آخرء وعلينا أن نعرف الكفر من الإمان ميزان الحقيقة 
ومعيار أعلى هما يتصوره الناس أصحاب الظواهر. كا أن المعصية والثواب يعتبران 
من الأمور النسبية لدى هذا الصوفى . 


هذا وأن الأمريتطلب التعليق والتوجيه السلم بحيث نكون بعيدين عن الشكوك , 
وكل مامكن القول به هوأن شمس تبر يزيُعرَف الإمان والكفربما هوبعيد عن 
التعر يف الحقيقى ؛ ويجعل الإيمان الكامل الإيمان الذى بمنع المؤمن عن كل عمل 
بخالف الشرع , و بذلك يجعل العاصى آخذاً بعمل لايناسب الإبمان بل يناسب أن 
ييصدر من غير المؤمن » و بذلك يرى أن العمل الخالف هوا مقرب إلى الكفرفى ميدان 
ذلك الاستمرار والتجدد ولانقلاب » وإذا حصل للشخص ندامة كاملة عن عمله 
القبيح فكأنه ثارعلى متطلبات الكفر وغلب عليه بإمانه . 


ومنها : مايقول : الدنيا ليست خيراً فى حد ذاتها ولاشرًا» والإنسان هوالذى 
يجعل من الدنيا خيراأ أو شرا إن كانت أعماله خيراً فهى خيرء وإن كانت شرا 
فشر . 


والإنسان فى نظر الشمس معيار التعيّن» كما أنه هوالميسر . ولاشك أن هذا 
الشرح لقوله له فهم خخاص , يمكن أن يخرج به الكلام عن التعقيد والغموض » إذ 
الكلام بظاهره يدل على أن الدنيا لا تتصف بالخير ولا بالشر فى حد ذاتها , و يكون 
مخخالفاً لما يقال: الأصل فى كل شىء ابر : وأما الشر فعارض » كما أن الأصل فى 
الأشياء الإباحة وأما الحرمة فعارضة . 


كا 


وله فيا يستعلق بالحل والحرمة أقوال تخالف ماعليه الآخرون إِذْ يقول : « من كان 
بر يد الصلة بى والصداقة معى فعليه أن يز يد فى تواضعه وخشوعه وتعبده » وإذا كان 
بحال يتنب مسن ال حرام قبل صلته وصداقته فن الواجب أن يتنب بعد ذلك عن 
الخلال » . (*) 


وهذا يدل على أن الصوفى يؤمن بالانقلاب والتغيير؛ و بذلك ينقد و يعترض ‏ 
يبرز رأيه ضد ما كان الآخرون يعتقدون به و يقولونه » ولايبدأ فى اعتراضه فى شكل 
الرمز أو المجاملة؛ بل ينصرح بكل ماعنده» ولايقف عندما وقف الناس » وهذا 
لايختص فا يتعلق بالموضوعات والآراء , إذ أن موقفه فى تشخيص الأشخاص وتحليل 
الشخصيات هونفس الموقف الحر البعمد عن التقليد؛ فثلاً يذكر عن الشبخ محيى 
الدين بن عر بى الذى كان يعيش فى عصره بقوله : كان ابن عر بى معيئاً ومؤنساً » 
ولكنه لم يكن تابعأ للشر يعة » وكان ابن عر بى نفسه هو المتابعة وسمعت منه يقول : 
إن فلاناً أخطأ وفلاناً أصاب فقلت له : أنت أخطأت . فرد علي قائلا إنك تضر بنى . 


وهذا يدل على صراحته فى الكلام واحترازه عن الحاملات التى تعودها الناس » 
كيا يبدل على أنه التقى بابن عر بى ( الشيخ الأكبر) الذى كان يعيش فى ذلك العصر 
بدمشق الموطن الثانى لشمس . 


ومن أقواله حول الشخصيات المعروفة : 


لم يكن الحلاج مبسصراً تماما إلى نور الكمال » ولم يظهر له النور والجمال تماماً 
وإلا كيف مكنه القول ب( أنا الحق ) . 

إن أبا يزيد البسطامى لم يكن عمده اطلاع , وإلا فكييف يظهر كلمة 
(أنا).(١٠)‏ 





(و) ش(؟١12),‏ 
)١(‏ أفلاكى 4" . 


باغ 


ومنها : قوله فى ترك التقليد وعدم الذهاب خلف كل من يدعى الولاية إذ 
يقول : لا يليق لن يقادنى أن يقلدنى فى أعمالى كلها , وكأنه أدرك ماتَعَوده الناس 
من الذهاب وراء من يكون معروفاً بالدرو يش ؛ من غير التعمق فى أعمال ذلك 
الدرو يش , وأدرك ماهو الواجب هذا الدرو يش » وهو التصر يح بكيفية أعماله 
حشتى لايسىء إلى الناس » ولايقع الناس فى خطأ . وهذا يدل على صراحته الكاملة 
فى إظهار الحق واحشرازه عن الغرور والكبر ياء» ولايحسب نفسه معيباً فى أعماله 
كلها . 


وهو يعتقد أن الإمان يزيل الاضطرابات النفسية » وأن المؤمن هو الذى لايتحير 
فى أمره(١١)‏ وكان يدرك دائماً مافى المجتمع من الاضطرابات النفسية والسياسية» 
وكان يوصى الناس بالنضال ضد كل هذه العقبات عن طر يق الإيمان » وتسبب أمره 
أن طرده الناس مرة وأهانوه عدة مرات » ولم يتركوا له مجالاً بعيش فيه , أوعلى حد 
تعبسيره أن البشر كلهم على جفاء داتم معه, ولم يدركه بوصفه اللائق به إلا جلال 
الدين الروسى؛ ولكن لم يبق هذا اللقاء الذى يعتزبه أكثر من /؟ شهراً. » و بدأ 
الناس بعدائه مرة أخرى إلى أن غاب نهائيًا وترك الدنيا لأهلها . 


ومنها ؛ قوله : إن الدنيا على أحوال متبانية لايمكن أن نصلح الفاسد , ونز يل 
الشاسد بالصالح ؛ بل رما يحصل أن نكون بحاجة إلى إزالة الفاسد بالصالح و يتبدل 
بالأفسد خلاف ما كنا نتوقعه . 


وهذا شأ عند استيلاء المغول على إيران سئة 515 ه ) الموافق 11919 م) 
وكان يقول ؛ إن الفاسد تغير بالأفسد, وما أن اليأس والسقوط والانحطاط شاع بين 
الناس وصار الحق بعيداً حصل ماحصل . 


وما يجب ذكره أن شمس تبر يز أدرك فتنة المغول واستيلاء جيشه على إيران 
عندما كان عمره خمساً وثلا ثين سنة » قبدأ بتجر بته ومارس الحرمان والشوق ودخل 





(411 شهذا؟. 


م 


ساحة الأدب الصوفى ( الأدب المغلق ) مرة أخرى ؛ بعدما كان ينظر إلى ميدان 
التصوف ومارس تحمل المشا كل » فجعل من دنياه رمزاً وألغازاً » ومن حياته إشارة 
وتعمية » وصور مشاعره وأحاسيسه بصورة لاتكاد أن ثفهم ٠‏ ومع انزوائه كان يدرس 
مافى المجتمع و يشير إلى مايصلح الناس ء وقد أدرك عصر الإمام فخر الدين الرازى » 
وكان يذكره بخير» وعندما توفى الرازى كان شمس تبر يز فى السادسة والعشر ين 
من عمره ؛ فضاق صدراً وذكر من علم الرازى . 


ومن المعروف أن الرازى كان مدرساً واعظاً وخطيباً » واتهم بأنه من دعاة 
الملاحدة , ولا سمع الرازى بهذا الافتراء صعد ا منير ولعن الملاحدة , وكان على رأس 
هذه الطائفة المهمة بالإلحاد محمدبن الحسن 509/5497 ه1490 ١١1-١111ام‏ 
عليه العهد بعدم تكرار هذا اللعن. )١"(‏ 


وقد احتلف المؤرخون فى مقابلة شمس تبر يز بالشاعر المعروف سعدى 
الشيرازى('١)‏ صاحب قصيدة معروفة ب( سوك نامه ) ذكر فيه أسفه الشديد على 
زوال دولة إسلامية بسقوط خلافة بغداد التى استمرت مدة من الزمن » وقد استولى 
على هذه النلافة بنوالعباس وكانت بيدهم خمسمائة وأربعة وعشر ين عام إلى أن 
سقطت الخلافة العباسية بيد هولا كو وجيش المغول » وقد طلب خواجه نصير 
الدين )١4(‏ وز ير هولاكو سعدى الشيرازى وعذبه على إنشاء القصيدة . 


( 19 ).خط سوم تأليف الدكتور باصر الدين صاحب رماب , 


)1١(‏ سعدى معروف سلاد أفقاسيتات وإيرات ؛ وهو مؤلى كتاب كلستانت وكثاب نوستات الكثانىن اللدين أحدا مكايا 
الأدبية فى الأدت الفارسى 


(14) هوتصير الدين المتروف بتصير الدين الطوسى, كلفه ناصر الديى أنوالمتوح مى أكابر الإسماعيلية نترحمة كتاب 
اس مسكو يه المشهور ب( الطهارة) ؛ وسماه معد الترحمة مى اللعة العر بية إلى اللغة الفارسية ب ( أخيلاق باصرى ) 
مسوأ إلى باصر الدين أب المتوح » و بعد سوات عديدة تعترب س ثلاثس سة حيما استولى هولاكو على الديار وين 
نصير الديى ور يرأ للمغول عير هدا خطبة الكثات , و يظهر أن حطته الأولى كانت تحب صعط الإسماعيلي . وم 
يكن يؤُمن ما دكره فى خطية الكتات خط سيم تأليف الدكتور ناضر الدين صاحب رمابى . صفحات لام 
وتعدها طع طهران . 


18 


وهذا يدل على أن الدرو يش الذى غاب قبل قتل المستعصم بأحد عشر عاماً 
كان يعاصر السعدى الذى عاش أيام قتل المستعصم و بعده إلى أن أنشد قصيدته 
المعروفة ومرثيته على ذهاب دولة إسلامية يرأسها الخلفاء العباسيون . 


وإليك ترجمة بعض الأبيات التى أنشدها سعدى الشيرازى : « من حق السماء 
أن تزف دسا على ما أصاب الأرض من مصيبة عظيمة هى ذهاب دولة أمير المؤمنين 
المستعصم الله بيد التنار يا محمد رسول رب العالمين حيئا تراقبنا يوم القيام انظر 
أولاً إلى هذه القيامة التى نعانيها الآن, لقد لقى أولاد مصطفى مصرعهم بأرض كان 
السلاطين يعتزون بتقبيلها لا أر يد نوحة يبذه البلية » إذ نعرف تمامأ أن أقل 
مايعامل به الشهداء هو الجنة , ولكن أتعجب من بلية نزلت بأرضها . » )1١(‏ 


وكان للصوفى المعروف شمس تبر يز نفس التأثيرحيا سمع باستيلاء هولاكو 
على إيران قائلاً : ليست بلية أكبر من هذه البلية التى نعائيها )1١(.‏ 

وذكرنا أن الشمس غاب ( بغيبوبته المعروفة ) قبل استيلاء المغول على بغدادع 
ول يكن موجوداً حينذاك , ولذلك لم يرو لنا التار يخ تأثراته التى تعتبر أعمق وأكثر من 
التأثر الذى يرو يه التار يخ عند سماعه باستيلاء هولاكو وأعوانه على أرض إيران . 


ومنها : أتحدث مع نفسى وأكتفى بها عن الناس » وإذا حصل أن أرى صورتى 
فى شخص أظهر فيه أجعله مستحقاً لنطابى وكلامى , 

وبذلك يجعل من نفسه متكلماً ومخاطباً » ولاير يد أن يختلط بالئاس » إلا بإنسان 
يعرفه ويطمائن إليه كيبا يقول : : « لست أتحدث للناس » إذ تحدثت إليهم مرتين » 
وأظهرت لهم ماهو المكنون فلم يعرفوا حقه » '١(‏ ) ومنها ما أثْرعنه كوجيزة : 
١ل‏ عليك ممعرفة الناس , 





( 15 ) حط سوم للد كتور تاصر الدين اص #١7‏ , 
(15) المصدرالسابق اص 159 . 
210 المصدر السابق , 
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اسهد 


المشكلة نحدث منك . 
التتار فيك وهو غضبك . 
لا يكوك المؤمن حائراً . 
اذا لا يتحد الئاس . 
يجب الشكر للكافر بأنه عارعن النفاق . 
أحب الكفرة لأنهم لا يدعون الصداقة قائلين : نحن الكفار أعداؤكم . 
المنافق أشد خطراً من الكافر. 
إذا جرى للإنسان ما يؤذِيه أجد نفسى محل الأذية . 
عبادة الحق أن تترك عبادة نفسك . 
لو كنت أقدر وأحكم بين الناس لايبقى فى الوجود سيف ولاغضب . 
أنت أمام الناس والناس أمامك . 
الذى يبغعض أولياء الله يعادى نفسه , 
اذا غفل القادة عن العيوب . 
أتحمير من عطش الأغنياء وهم عند الماء . 
لاذا فسدت الجوامع . 
الناس من منبع واحد فلماذا هذه الاختلافات , 
لاذا بطلت اثار النصيحة . 
وجودنا مدرسة والمدرس عظم والقلب معبد . 
لا أعرف كيف توجيه حديث : الدنيها سجن المؤمن لأنى أرى العزة 
والسرور. 
41 


ونكتفى بهذا القدرمن كلماته القيمة والتى سجلتها الكتب المعتبرة(4١1)‏ 
يذكرأد هذا الصوفى ( شمس تبر يز) مع علمه الوافر و يده الطولى لم يترك أثراً 
وما نفل عنه باسم ديوان شمس تبر يز وكليات شمس » فإنه ليس من مولفاته » بل 
مس مؤلفات تلميذه ومخلصه مولانا جلال الدين ألفه باسم مرشده, وكأنه كان ير يد 
أن يتسلى بذكر اسمه حال غيابه فألف الكتابين أو الديواندن بالشعرء وذكر فى آخخر 
كل شعر أسم شمس تبر يز. 


وهذين الكتابين مكانة فى الأدب الفارسى , يأخذ بها الكتّاب والشعراء 
والمؤلفون الأفغانيون والإيرانيود منذ مئاث السنين ء وفى عصرنا هذا . 


الوفساء بالعهد : 


كان شمس تبر يز يوصى أصحابه أن يكؤؤزوا أوفياء صادقين آخذين بالوفاء» 
و يعد الوفاء من أعظم الفضائل . قال الله فى كتابه الجيد : 


« والمرفون بعهدهم إِدَاعْهَدُواً 4 [ سورة البقرة : ١9//‏ ] 


ولا شك أن الوفاء بالعهد دليل على الثغة التى تورث النجاح والو فاء له أثر فى 
تنظم الأمور, ولذلك أمر الله سبيحانه وتعالى بالوفاء وقال : 
0 وأوفو أبعهْد الل إِذًا مهد وَلَاتَنفضواً اليم كيخا 


ل ما لخر ري ماس م سو ل ورم 2 


جعلم أ لله عليكم كفيلا # [ سورة النحل : ١‏ 
وقد كان الرسول صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم المثل الأعلى فى الوفاء 
بالعهد روى عن عبد الله بن أبى الحمساء رضى الله عنه قال : « بايعت النبى صلى 





(18) الأول مثنوى مباء الدين وَلّد ان جلال الدين الرومى 
والثانى ماقت العارقن تأليف تمس الدين أحمد أقلا كى من معاصرى خلال الدين الروفى , وقد بدأ تأليف الكتتات 
عام 18لا ه المواش 1918 م . 


الشالت رسالة فر يدود بن أحمد سه سالار من معاصرى مولانا جلال الدين و بدأ بتأليف الكتابت 15لا وألمه إلى 
كلا, 


ذه 





لله عليه وسلم ببيع قبل أن يبعث فبقيت له بفية » ووعدته أن آنيه فى مكان فنسيت 
تم تتذكرت ذلك بعد ثلاث , جمّت فإذا هوفى مكانه فقال : ؛ يافتى لقد شققت على » 
أنا هنا منذ ثلات أنتظرك» , 


ل ا“ ل اد 


قال اله تعالى (١ ١‏ وَأووا انفد إن اليه نمسملا ده 4 
[ سورة الإسراء : 74 ] 
وقال الشاعر : 
إذا قلت فى شىء نعم فأنمّه فإنٌَ نعم كبن على الحر واجسب 
وإلا فقل لا تسترح وترح بها لثلا يقول الشاس إنك كاذب 


روى أن رجلاً من أهل المدينة يُدعى ثعلبة أتى إلى رسول الله » صلى الله عليه 
وسلم , وقال له: يارسول الله ادعٌ الله أن يرزقنى مالاً .. فقال عليه السلام : 
« ياثعلبة » قليل تؤدّى شكْره » خيرٌ من كثر لاتطيقه » . فراجعه ثعلبة وقال : والذى 
بعشك بالحن » لأن رزقسى الله مالاً» لأَعْطِيّنَ كلّ ذى حق حقه , فدعا له النبى » 
صلى الله عليه وسلم » أن يرزقه الله مالاً , فاتخذ غدماً فنمت كيا ينمى الدود » حتى 
ضاقت بها الديئة» فتشحى عنن المدينة ونزل واديا» وانقطع عن صلاة الجمعة 
والجساعة » فسأل عده رسول الله » صلى الله عليه وسلم » فقيل : كثْرَ ماله » حتى 
لايسعه وادء قال : « ياو يح ثعلبة » . ثم بعث رسول الله » صلى الله عليه وسلم , 
رجلين أذ الصدقات » فاستقبلهما الناس بصدقاتهم , ومَرًا بثعلبة » فسألاه الصدقة , 
فقال: ماهذه إلاحزريةً. . وقال ارجعا حتى أرى رأبى » فلما. رجعا قال لما رسول 
الله صلى الله عليه وسلم » قبل أن يكلّما ه: «ياو يح ثعلبة » ( قالها مرتين ) فنزل 
فول الله تعالى  :‏ “لا نهم من عه له امد من فضْلهء لصفن 


مام ظر سا ل 00 


ولْسَكون من الصدلحين رقع ؛ تلماء كلهم من َصَله لوا بده ومول وأ وهم 
مُعْرصُونَ 89 فَأَعْفَبَهم نفَاَافَعُلُويهم إل يوم يلقوله, بِمَا أحَلَفو الم 
علو اوأدبو » 

[ سورة التوبة : هلا بالا ] 


“م 


وقسال الرسول صلوات الله عليه وسلامه مامعناه : أر بع من كن فيه كان منافقاً 
خحالصاً؛ ومن كانت فيه خصلة من كانت فيه خصلة من خصال النفاق حتى 
يدعها : « إذا أؤتمن خان ‏ وإذا حدّث كذب .ء وإذا عاهد غدر وإذا خاصم 
فجر» . 


وذكر الله من جملة صفات المؤمنين الوفاء بالعهد وقال ؛ 
1 جح رساج جع كي 


0 والذين هم لا ملنلتهم وعهد هم رعون 50 5 [ سورة المؤمئون : 8 ] 
وكلف عباده بالوفاء بالعقيد : 
ةم صم الم ملم خم مارولرار 

ف ايها الذين»امنوا اوفوا بالعقود »# [ سورة المائدة : ١‏ ] 


وبما أن هذا اللصوفى كان وفيا بعهده ومراقباً لنفسه فى كل تصرفاته » وفى كل 
جانب من جوانب سلوكه فى حياته ‏ كان لا يختلط كثيراً بالناس حفظاً لسلوكه , إذ 
كان يعتقد أن الاختلاط يفضى إلى ترك العهود وإلى اليأس عن الناس » إذ المسلم 
يشوقع الوفاء الكامل من أخيه المسلم » وإذا حصل أن يراه غير وي فإن هذا الأمريوثر 
فى نفسية الشخص الذى يقوم بواجبه و يعتمد على الناس وعلى وفائهم . والمسلم من 
واجبه أن يوفر لنفسه ومجتمعه رصيداً من الأخلاق الفاضلة فيعامل الناس كلهم 
معاملة إسلاسية بعيدة عن الكذب » ونرى الصوفى ( شمس تبر يز) يتضايق من 
الساس ومن معاملتهم قائلاً : «لا أستطيع الصدق, إذ تكلمت بالصدق يوماً 
فأخرجونى , ول وأصارح الناس مما عندهم يطردونى من البلد » . )١١(‏ 


شمس الدين وباء الدين ولد : 
كان جلال الدين الرومى باحترامه الكامل لمرشده ير يد أن يستفيد أولاده من 
هذا الصوفى الجحوال وقليل الكلام » فخصص ابنه بباء الدين ( بهاء الدين ولّد وكان 





. 159 ش ٠١كساحط سوم صفحة‎ )1١١( 


5م 


معروفاً بهذا الاسم ) لمخدمة مرشده وطلب منه أن يور فيه و يعده تلميذاً ونخادماً له 
وحمصل التوافق بذلك » فبدأً بباء الدين يأخذ من مرشده ومرشد والده مامكنه الأخل 
ف صيادين التصوف » وسمع مايقول الصوفى فى حق هذا التلميذ ( ابن جلال 
الدين) : « أعسطيت رأسى لمولانا ( ير يد به جلال الدين ) وأعطيت سرى لابنه بهاء 
الدين » .('؟) 


ونرى هذا التأثير ظاهراً فى هذا التلميذ الذى تبحرف العلم وألف كتابه المعروف 
( المشنوى ) الذى يشبه كثيرأ كتاب والده ( المثنوى ) . 


السلم واللطبمع المستقم شعر بالإعجاز فى كلام النبى ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه 
وسلم ‏ ولم يحتج بعد ذلك إلى دليل و برهان» . )5١(‏ 


وكأن بباء الدين ولّد ‏ ووالده مولانا جلال الدين البلخى أخذا هذا النظر وهذا 
الكسلام عن منبع واحد , وإليك كلام جلال الدين : « إن الؤمن ليس محاجة إلى 
دليل خارجى على صدق النبى ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم , إذا كان صحيح 
المزاج مستقيم الطبع , إن دليله فى نفس المستمع » وعلى ذلك يقوم نظام الحياة» وهل 
إذا دعوت عطشاناً إلى الماء وقلت له إن فى هذا القدم ماءء هل يقول لك : أين 
الدليل وكيف أو من بدعوتك وأصدق كلامك ؟ ‏ وهل إذا دعت الأم الحنون طفلها 
الرضييع ليرتضع من ثديها ‏ قال الطفل ‏ هاتى الدليل يا أمى حتى أروى نفسى 
وأشبعها ؟ ‏ إن وجود العطش ف نفس العطشان ووجود الجوع فى الرضيع و وجود 
الإخلاص فى الداعى لكفيل بالتصديق مغن عن كل دليل ».00 


الدين لهذا الفراق وعرف أن الناس ندموا عن عملهم العدائى إزاء هذا الصوفى الذى 





00م) أفلاكى - مناقب العارفى 4 ٠١5‏ ' 


(١؟)‏ مشوى ولد 
٠‏ 0 مولانا خلال الدين الرومى ‏ تاليف أنى الحسن اللتدوق ا ض 39 . 


6م 


يعتير مرشداً وأستاذأ للرومى » بعث ابنه بباء الدين ا ملقب بسلطان ولد الذى كان فى 
خدمة الشمس أكثر من الآخر ين , وكان معه هدايا نفيسة , حاملاً خطاب والده 
المنظوم , وإليك بيتأ من هذه الرسالة المنظومة : 


أنت كالشمس إذا نت ونأت ياقريباًإلينساتعال 


فرجع شمس الدين إلى قونية وفرح حلال الدين بشدومه , وزاد إحلاله أشيخه , 
وشارت ألفتنة من حديد ع وكانث ملاع الدين حلبى بن جلال الدين علة أصلية لعيلك 
الثورة والفتلة » و يذكر المؤرخون فى عداء علاء الدين قصة هى : 


حرصاً على بشاء الشمس فى ساحة جلال الدين عرض عليه الزواج فقبل بكل 
سرورء وتزوج ببست كانت فى أسرة مولانا جلال الدين » وحصل يوم أن غعضب 
الشمس على علاء الدين لإزعاجه له ومروره كثيراً بساحة بيته » وتأثر ذلك الابن 
وأثار الفشئة لإخراجه عن قونية مرة أخرى , فغاب وقامت قيامة جلال الدين وطرد 
كل من تسبب فى إيذاء شمس الدين و بدأ بتشكيل مجالس السماع » وكان ذلك عام 


دار 


ورج مولانا جلال الدين إلى الشام باحثاً عن الشمس و بلغ دمشق » و ينس 
من الشيخ وبقى فى قلق داتم , 


وفى كل هذه التحولات كان بهاء الدين ملماً كثيراً بإدخال السرور فى روع 
والده وإجاد حل لمشكلة لا يعانيها هو وحده بل كل من بقونية من أتباع أسرتهم , وهذا 
يدل على أن الدراسة العى أنحذ بها ببساء الدين فى مدرسة الشمس الروحية دراسة 
عميقة جعلت منه صوفيًا مخلصاً عالماً دقيقاً وعابداً متواضعاً . 


هذا ونكتفى مما رو يناه عن شمس الدين وارائه كوسيلة للتعرف بشخصية مولانا 
حلال الدين الذى تأثر بالشيخ ع وحرق بلهيب عشقه » وشاهد لدى هذا المرشد ضياء 
الشمس ونور القمر واستفاد كثيراً عن مجالسته واخلوة به فى الصومعة . 


45م 


ومن خلال تلك الأحاسيس التى دفعت به إلى الحياة التصوفية » والتى جعلت 
منه صاحب طر يقة اشتهرت بالطر يقة المولوية وتوارثها الخلف عن السلف فى بعض 
اجمتسعمات الإسلامية , نعرف ماهو سر هذا اللقاء بين الشيخ ومر يده ونعرف من 
خلاها أن الإنسان بنوره الفطرى يقدر أن يصل إلى الأدب الصوفى ‏ الأدب الذى 
يتلقى منبجه فى فهم خاص ويختص برجال غير عاديين , والذين خصهم الله بلطفه 
ومنّه هذه الخدمة العظيمة الروحية ؛ والسير فى الساحات الميتافيز يقية الأصلية . (؟) 


هذا ونكتفى بذكر أستاذيه ( والده بهاء الدين ‏ ومرشده شمس الدين 
تبر يز) فى باب اللتأثير والتأثرولم نفرد فصلاً على حدة لأساتذته » كما هو المعروف 
لدى الباحثين حول الشخصيات وذلك لأمور: 
١سلم‏ يرو لنا التار يخ أخذه العلم إلا من والده وقد أفردنا فصلاً له » ومن تلميذ والده 
الشيمخ برهان الدين الحقق ( الترمذى ) ونظراً إلى أن التأثير العلمى للوالد كان 
ظاهراً فيه ولايعتبر برهان الدين الترمذى إلا كمنبه له يوجهه حسب توصية والده 
( سلطان العلماء ) فلم نأت به فى الفصل امخصص باسمه, إذ ليس عندنا أى دليل 
يدل على تأثره الخاص بهذا الأستاذ . كيا أن التأثر الذى حصل لولانا جلال الدين 
ب( شمس تبر يز) له أثرظاهر يتطلب البحث حوله . 
؟ ل إنسنا بحاجة إلى التعر يف بالشيخ والعلم بجوانبه العلمية والصوفية » وإذا أتينا بسرد 
الأسماء لعدة أشخاص ممّن علموا جلال الدين فى حال صباه وشبابه» وكان من 
سيم الرجال غير المعروفين فى ساحة الإسلام فإن هذا لايغرف جلال الدين فى 
شىء ولايرفع من مقامه العلمى ؛ بل ربما ينقص مقامه العلمى » إذ نأتى فى سرد 
الأسياء برجال مجهولين . 
إننا ملزمون بذكر الجانب الصوفى ومقارنته بالجانب الكلامى و بالعكس , وهذا 
مقشضى التعر يف منبع علمه و بكيفية دراسته ممن أخذ ؟ وكيف أخذ , وفى أى 
ظروف كان أخذه ؟ وما هى تطلعاته وبأى طريق سلوكه ؟ و... و... 
ا ولا يعثير بحشدا عن الشمس خارحاً عن الوصيع , إذ المعروف أن التأثر الذى حصل لولانا خلال الدين السلحى مهدا 
المرشد أكثر ما حصل له م الآحر ين , فعلينا أن بعرف شمس الديى شيئًاً من المعرفة نبحث نصوثها فى تأثيره على 
تلميذه , 


باجم 


وفى هذا الالتزام العلمى أخذنا بمن له الحق بالذكر وهو: 
الأول : والده سلطات العلياء , 


الثانى : شمس تبر يز. 


هذا وما أن العنوان كان يدور حول التأثير والتأثر وقد فصلنا التأثر وتركنا 
تفضيل التأثر ليظهر من خلال البحث . 


د 


المصبل الرايع 


أنشرالبيئة ق تكوين الشخصية 


يننا 


ومدى عأشرجلال الدين بببلكته 


لا شك أن البيئة لها أثر كبير فى تكو ين الشخصيات » وقليا يوجد عالم لم يكن 
متأثراً ببيئته » وبما تعود عليه فى ليله ونباره » ولكنْ للتأثر طرق مختلفة , فبعض التأثر 
يعتبر من العوامل الأساسية التى تقوم عليها مبادئْ تكو ين الشخصية , والبعض الآخر 
لايعد إلا كضرع من فروع المكونات . كما أن التأثر يعتبر إيجابيًا حيناً وسلبيًا حيناً 
آتمرء وذلك نظراً إلى البيئات والأشخاص» إذ البيئة تشتمل على أمور تساعد كلاً فى 
طريقه, ولذلك نرى الساحث حول العلوم المادية يطالب من البيئّة ما برب منه 
الباحث الميتافيز يقى» وكلاهما فى البيئة » ولقد أثبت التار يخ الصراع المستمر بين 
أهل الخلوة والانزواء فى عصر واحد ومصر واحد» وإذا اتضح هذا فنقول : 
وله : ليس التصوف العلمى إلا تعبيراً تقر يبيّا عما يراه أصحاب الذوق والشاهدات 
كبا أشرنا إلسيه قبل ذلك » وهذا التعبير لايتطلب إلا دراسة البيئة بكل نواحيها 
حتى يتيسر لعالم التصوف أن يعبرعما ير يده بلسان يفهمه أهل البيئة » وهو بهذا 
الشعبير يتأثر بما يراهء و يعتبر تأثره إيجابيا ‏ مخضا , ولاتكون فيه النواحى 
السلبية ؛ وعلى سبيل المثال إذا كان أهل البيئة عارفين بعض الشىء بأحوال 
أهل الذوق وتكون لديهم خبرة فى معرفة الرجال المتصوفين ومشاهدة خوارق 
44 


المعادات العسادرة عن بعض أولياء الله الكرام » فالباحث الذى ير يد شرح 
أسرار التصوف يأتى بأمثلة ويحيلها إلى عقول الذين لديهم خبرة وعندهم اليقين 
الكامل مشاهدات الصوفية وأسرارهم » وبالعكس نحد الباحث الذى يرى 
نفسه وسط جماعة لاتعرف مسن الصوف إلا اتصال الأوهام بالأوهام , 
ولاتعرف إلا الأكل والشرب فعليه أن لايقوم بتحليل الآراء التصوفية 
إلا بمستوى عفول تلك الجماعة ‏ وعليه أن لايأتى بتحليل تصوفى إلا مما يساعد 
عقول أهل بيئته » وعليه أن يأتى بعدة أمثلة تقبلها عقول الئاس وتطمئن إليها » 
فتأثر الباحث له طر يق خاص » وأما التصوف العلمى فناحية تأثرها أدق 
وأشمل فى الواقع وأقل فى التعبير, إذ الصوفى فى سيره وسلوكه التصوفى 
ووصوله إلى أنوار رموز التصوف يتمسك بالصالحين برب من غيرهم » يز يد 
فى ندامته وتويته عندما يرى عاصياً منبمكاً » و يشكر الله على ما أعطاه إياه 
من النظر إلى الأعمال الصاحة نظر الاعتبار والنفور من المناهى , و يعترف 
بقصوره حينا يرى صالحاً يعبد الله ويخاف عذابه أكثر من هذا الصوفى » و بذلك 
تحصصل له الغيرة التصوفية وتتسبب فى مز يد من الر ياضات وانجحاهدات » 
ولانستطيع أن نعبرحق التعبيرعما قلنا ‏ إذ هذا التأثر العلمى فى ساحة بعيدة 
عن الخضوع للتعبير . 


أن التصوف فى مبدئه وأساسه يتعلق بشىء من الكسب والمشقة والتكليف 
با معنى المعروف » وهو التوجيه إلى الخيرات والاتيان بالحسنات عن قصد 
وإرادة» وكف النفس عن المبيات ؛ بطر يق يعرف أن الأولى من الحسنات 
المطلوبة ولولم ترض به السنفس الأمارة , والثانية من المهيات التى لايليق 
للمسلم ارتكايها ولوتأمر النفس بها » وهذا فى أول الأمر وفى حال يبدأ الصوفى 
بالعروج والخنروج من ساحة يراها الناس و يعيشون فيها عيشة مادية » وأول 
سا يأخذ به الصوفى حيدذ اك بالاعتياد , فيتعود بالأوامر وترك النواهى » و يصل 
أمره إلى التلذذ بالإطاعة والخروج عما يراه الناس , وهو إحساس المشقة فى 
تطبيق أوامر الله و يكون حال لا يطمئّن قلبه إلاعند مشاهدة الأنوار 
التصوفية . 


وإذ مهدنا بهذا التأثر نقول : 

لقد كانت هجرة أسرة جلال الدين البلخى من بلخ إلى تركيا هجرة من أرض 
الفكر والتصوف إلى أرض الفكر والتصوف » يتوسطهما القيام الموؤقت ببعض البلاد 
العر بية المعروفة بتربية الصوفية ومقابلة بعض رجال التصوف » كما ذكرنا قصة 
وصوله إلى حدود العراق ومقابلته للشيخ شهاب الدين السهروردى وغيره من صوفية 
عصره » وكان أمر التصوف حينذاك معروفاً بتركيا بمدارسه المعروفة التى تشبه المعاهد 
الأزهر ية وبحلقاته الصوفية فى المساجد والمراكز امخصصة للصوفية أمثال خائقاه 
وغيره, وكان والد جلال الدين ملماً بالصلة الروحية أكثر من الصلات الأخرىء 
وكان يقول فى خطبه المعروفة : (؟؟) 

صلة المؤمن بالمؤمن صلة روحية لا بمككن أن تتأثر أومن حقها أن لا تتأثر 
ساحتلاف الأجساس والديار واللغات عملاً مما قال الله سبحانه وتعالى فى سورة 
الحجحرات : 0 ِنْما الْموٌ منون إنحوة 1 [ سورة الححرات : ٠١‏ ] 


نحن إنحوة حينا تركنا بلخ إلى البلاد العربية » ونحن والعرب إحوة , لانترك هذه 
الإخسوة حينا نغادر أرض العروبة إلى تركيا» وكان يذكر كثيراً حديث الرسول , 
صلى الله عليه وسلم : « مثل المؤمنين فى توادهم وتراحمهم وتعاطفهم كمثل الجسد 
الواحد» إذا اشتكى منه عضوتداعى له سائر الأعضاء بالسهر والحمى » . ولقد 
تمسك بهذا الحديث حينا خطب بجامع بغداد وحذر الناس من استيلاء جدكيز 
وأعوانه » ودعاهم إلى التعاون والتساند » وإلى حفظ ديلهم وعزهم . 


وأضاف فى حخطبته المعروفة قائلاً : 

خحفت على أرض بلخ فأخذث بالسفر ومعى أسرتى ومعى قوة اليقين . وكان من 
عادته أن يحضر ابنه الصغير جلال الدين البلخى فى حلقاته . 

وم تكن هجرته مع أسرته فقط بل كان معه من تلاميذه وأصدقائه رجال كثيرون 
فضلوا الهجرة على البقاء بأرض بلخ , خوفأ من استيلاء جنكيز وأعوانه . 


(4؟2) المعارف تأليف والد خلال الدين المعروف سلطان العلياء 


81 


يقول جلال الدين البلخى فى كتابه « فيه ما فيه » : لا تصحب من الناس إلا من 
يكتم سرك و ينشر برك ؛ تعلمه شيئاً من أمر دينك أوتتعلم منه شيئًاً فى الدين , 
وهذا يدل على أنه كان متأثراً بالسبيئة التصوفية و بأقوال الصوفية » متمسكاً 


بصاحب ينفعه فى دينه . 

وبذلك وصى أصحابه بالأخذ ما كان يأخذ به والده من السك بالدين تمسكاً 
حرفيًا, بحيث يحتفظ بدينه ووفته و يتصل برجال ينفعهم و ينتفع بهم » وكان هذا 
سن خسصسوصيات واللده الذى امتاز بالحلقات العلمية التى تجمع الأصحاب وذوى 
الأفكار الصوفية حول نقطة تعد مركزاً لهم . 


مد 


0 


مؤلفات الروهى وانشاره 





نشرى هذا الشاعر الصوفى يتعمق فى موضوعات تصوفية وكلامية » و يشير إلى 
دقائن ترتسبط كثيراً بعلوم التفسر والحديث والفقه , وهذا إن دل على شىء فإنما يدل 
على أن الرومى له يد طولى فى العلوم الرائجة حينذاك » المتداولة مئذ سبعة قرون بين 
الأوساط العلمية فى المدارس والحلقات العلمية . ومن أهم مؤلفات الرومى : امثنوى , 
وفيه مافيه » وايحالس السبعة » وجموعة الرسائل التى كتبها إلى بعض أصدقائه ‏ وأما 
مؤلفاته بالأسماء المستعارة فلم تصل إلى يد الباحثين إلا ديواك شمس تبر يز. فإن هذه 
المنظومة ألفت باسم شمس الدين ؛ حيث يعدها الناظر منسوبة إلى شمس الديز 
الصديق الحميم له ؛ ولكنها فى الحقيقة من مؤلفات جلال الدين كرا اتفق عليه أكار 
الساحشن من الأدباء الذين بحثوا فى مؤلفات جلال الدين البلخى » منهم فروزانفر 
الإيرانى وغيره من العلياء الفارسيين . 


48 


الفصل الأول 


5 3 8-1 ١ 


هذا الأشر الذى اشتبرفى الآفاق يعتبرمن أهم آثاره, والمثنوى حسب اصطلاح 
الادب السفارسى عبارة عن النظم الذى يراعى فيه توحيد القافية بين شطرى كل بيت 
مسن أسيات المنظومة , و يكون كل بيت من الأبيات ذا قافية مستقلة » وهذا يقرب فى 
اصطلاح الأدب العربى مما يعرف بالنظم المزدوجءومز ية هذا النظم عدم التقييد 
بتوحيد القافية الذى يؤثْر على صعوبة النظم المطول . و ينقسم هذا الكتاب إلى ستة 
دفاتر ( مجلدات ) تضم مايقرب من خسة وعشر ين ألف بيت » وأما الدفتر السابع » 
المعروف انتسابه إلى مولانا جلال الدين ففيه نظرء فقّد عده بعض الباحثين من 
مؤلفات جلال الدين » ومهم إسساعيل الانقروى المولوى ا متوفى فى 
(؟4١١1589/1)‏ وهويعتقد صحة اتساب الدفتر السابع إلى المؤلف و يستدل 
بسنسسخة قدمة خطية مكتوبة عام 1١١4‏ وفيا المجلد السابع ( الدفتر السابع ) » 
ولكن الباحثين المتأخر ين لاينسبون هذا الدفير إليه, والباحث ا معاصر فروزانفر من 
هؤلاء الذين يعشقدون أن المثنوى كمل ف الدفتر السادس » ودليلهم على ذلك أن 
القسم السابع يشتمل على أبيات أقل بكثير فى المستوى الأدبى عن أبيات أصل 
المغنوى , وهذا الدليل يكفى فى عدم انتسابه إلى الشاعر المعروف جلال الدين 

الروهى . 
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وجدير بالذكر أن النسخ المطبوعة وامخطوطة التى يعتمد عليها الباحثون حول هذا 
الكتاب مختلفة , بحيت يحتاج الأمر إلى دقة كتيرة فى دراسة الأبيات » والباحث اللبق 
الفطن الذى يعرف مدى مقدرة الشاعر الصوفى ف الأدب الفارسى يستطيع أن هيز 
بين منظومة صدرت عن قريحته ومنظومة الحقت بهذا الكتاب , ألفها أحد تلاميذه أو 
شاعر فارسى آخخر. وما يدل على هذا الاختلاف فى النسخ المخطوطة والمطبوعة أن فى 
بعضها يصل عدد الأبيات إلى خمسة وعشر ين ألفاً تقر يبأً» وى السعض الآخر إلى أكثر 
من ذلك» وقد ذكر صاحب تذكرة الشعراء أن عدد أبيات المثنوى يصل إلى ثمانية 
وأرسعين ألف بيت ( 4800١‏ ) » وهذا يبدل على كشرة الاختلاف بين النسخ ع 
ومانعتمد عليه النسخ التى لايز يد عدد أبيائها على خمسة وعشر ين ألف بيت» 
والسباحثون الأور بيون يعتقدون أن النسخة الصحيحة هى التى لا تتجاوز مايقرب من 
ستة وعشر ين ألف بيت » إذ يعتمد أكثرهم على نسخة معروفة بطبعة نكلسون , وهذه 
تشتمل على ( 19789 ) بيتاً فى ستة دفاتر. 


سبب نظم الأو 

كان شاعرنا جلال الدين فى حياته الدراسية بميل إلى البحث والنفاش حول 
نضايا فقهية وكلامية ونظم الحلقات الدراسية , و بذلك أخذ موقفاً علميا كشخصية 
ممشازة ذات طبع سلم وتأثير فى الوعظ والإرشاد , بحيث يعده الأ تراك من العلياء 
الأفذاذ» ولم يكن أول الأمر ميل إلى الشعر ولا إلى السماع » وكان أكثر اشتغاله فى 
التدر يس , و بعد أن تغيرت حياته العلمية بمقابلة صديقه شمس الدين التبر يزى بدأ 
فى الحياة االصوفية : ولبس لباس الدراو يش وأحب العزلة عن الناس والانزواء» 
يقصد ببعده عن الشاس أن يقوى جانبه الروحىء و يغرب إلى ما يتطلبه الزهد 
والتقوى حسب اصطلاح الصوفية » وهذا أثرعليه بيت جعل منه شاعراً عبقر يَّ 
وأديباً فناناً خلّد اسمه العظم فى صفحات التار يخ » ولا أحس تلميذه حسام الدين 
جلبى ؛ انصرافه إلى الأدب الصوفى اقترم بكل الماح أن يؤلف كتاباً يجمع آراءه فى 
الأخلاق والتصوف , وم تكن حاله الصوفية تساعده على التألين ؛ فرد قائلاً : لسث 
أهلاً لذلك , وعليك معاشرة أصحاب العقول الذين هم إفاقة تامة فى العلوم » ونظراً 
إلى اللصلة الروحية التى كانت بين الأستاذ والتلميذ بحيث صار هذا التلميذ مركراً 
16 


أستاذه فى مجالس الوعظ ف صحبته الشخصة بن الأصدقاء من حقه أ و 
كتمرججع عدمى ف الأخلاق والتصوف والأدب » واتفقا على أن يكون حسام الدين 
مستعدٌا للكتابة كلما أملى عليه أستاذه , 


وكان له الحق فى ذلك , لأن النظم الصوفى الذى ينبع من الوجد والجذمات 
لايدخل أحث إطار الإرادة الظاهر ية والبموؤء فربما ير يد الصوفى الشاعر أن ينظم النثر 
أو ينثر النظم , ولكن طبعه لايساعده فى ذلك ؛ ولكن حينا يكون بال لاير يد أن 
يدخل ساحة الشعرء إذ يضىء طبعه بحيث يضطر إلى نظم أبيات » وفى ذلك الحين لو 
كان لديه شخص يقوم بكتابة هذه النتيجة يتيسر له الإملاء » فبدأ يؤلف شيئاً فشيئاً 
وهلى على تلميذه, وما يذك رأن التلميذ أضاف فى طلبه أن يكون التأليف على 
طريق حديقة الحقيقة للسنائى , أو منطق الطير للعطار, ونرى ذلك الأستاذ الفئان 
عمل حسها طلسب منه التلميذ . فبدأ بهذا العمل القم عام 10/576107 وتم الدفتر 
الأول بين /اه/ ١١1/7‏ و١>5/١تما‏ وبعد عامين من تكميل الجزء الأول توقف 
عن التأليف والإملاء, وعام 1١77/7575‏ بدأ بالجزء الثانى إلى أن تم كل هذا 
الكتاب القم . وإليك خطبة الكتاب ومقدمة الجزء الأول : 


هذا كتاب المشنوى وه وأصول أصول أصول الدين فى كشف أسرار الوصول 
واليقين , وهوفقه الله الأكبر وشرع الله الأزهرء وبرهان الله الأظهر. مثل نوره 
كمشكاة فها مصباح » يشرق إشراقاً أنور من الإصباح » وهوجنات انان » ذوات 
العيون والأغصان » منها عبن تسمى عند أيناء هذا السبيل سلسبيلا ,'وعند أصحاب 
القامات والكرامات خير مقاماً وأحسن مقيلا . الأبرار فيه يأكلوك ويشر بوت 
والأحرار منه يفرحون و يطر بون » وهو كنيل مصر شراب للصابر ين» وحسرة على 
آل فرعون والكافر ين » كما قال الله تعالى : 

سن ١‏ ا عر سم ع كي 8 ة 
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وإنه شفاء الصدور» ولجلاء الأحزان » وكشاف القرآن ع وسعه ة الأرزاف وتطييب 


الأخلاف بأيدى سهرة ة كرام بررة ) منعوك ألا سه إلا الطهروث (( لاياتيه الباطل من 
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بين بديه ولا من خلفه » والله يرصده و يرقبه » وهو حير حافظاً وهو أرحم الراحجين 


وله ألقاب أخر لقسسه الله تعالى بها واقتصرنا على هذا القليل . والقليل يدل عل 
الكثير, والجرعة تدل عللى الغديرع والحفنة ندل عللى البيدر الكبير. 


يسقول العبد الضعيف الحتاج إلى رحمة الله تعالى محمد بن محمد بن الحسين البالخى 
تشبل الله مسنه : اجتهدت فى تطويل المنظوم المثنوى المشتمل على الغرائب والنوادر» 
وغرر المقاللات, ودرر الدلالات , وطر يقة الزهاد, وحديقة العباد » قصيرة المبانى , 
كثير المعانى , لاستدعاء سيدى وسندى ومعتمدى ع ومكان الروح من جسدى ع 
وذخحيرة يومى وغدى » وهو الشيخ قدوة العارفين » وإمام أهل الهدى واليقين , مغيث 
الورى , أمين القلوب والنهى » وديعة الله بين نخليقته » وصفوته فى بر يته» ووصاياه 
لنبيه ؛ وجناياه عند صفيه . مفتاح خزائن العرش » أمين كنوز الفرش ء أبوالفضائل 
حسام الحسق والديين حسن بسن محمد بن الحسن المعروف بابن أخحى ترك . أبويز يد 
الوقت . جسيد الزمان ؛ صديق ابن صديق رضى الله عنه وعنهم الأرموى الأصل , 
النتسب إلى الشيخ المكرم مما قال : أمسيت كردي وأصبحت عر با » قدس الله 
روحه ‏ وأرواح أخلافه » فنعم السلف ونعم الخلف له نسب » ألقت الشمس عليه 
رداءها وحسب,أرحت النجوم إليه أضواءها , ولم يزل فناؤهم قبلة الاقبال, يتوجه 
إليهسا بسنو الولاة» وكعية الآمال يطوف بها وفود العفاة. ولايزال كذلك ماطلع نجم وذر 
شارق؛ ليكون معتصماً لأولى البصائر الر بانيين ع الروحانيين ؛ السماثيين 
اللعرشيين ؛ السور يبن » السكوت النظار» الغيب الحضارء الملوك نحت الأطمارء 
أشراف القبائل » أصحاب الفضائل , أنوار الدلائل » آمين يارب العا مين وهذا دعاء 
لايرد» فإنه دعاء لأصناف البر ية شامل , والحمد لله رب العا مين , وصلى الله على 
خير خلقه محمد وآله الطيبين الطاهر ين . 
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هذه المقدمة الى تعتير خطبة الكتاب تشتمل على نكت وكنايات ورموز 
وإشارات تدل على أن الشاعر الصوفى كان يجيد اللغة العربية » ومايحسّن الكلام من 
محسنات بديعية » ولايخفى أن هذه الخطبة تدل على أنها إلحاقية بعد تأليف المثنوى » 
إِذْ يشير فيا إلى مايشتمل عليه هذا الكتاب , وهذا لايتصور إلا إذا كان الكتاب 
خارجاً إلى ساحة الوجود بتمامه » ولم يبق من شىء ء والخطبة تحتاج إلى التوضيح » إذ 
بسظاهرها تحتوى على كلمات كاد أن لاتقبل» ولكن بعد التعمق نجد لها تفسيراً و بياناً 
واضحاً يطممن إليه الباحث فى بحثه»وقد ذكر شاعرنا الصوفى بأن المثنوى أصول أصول 
أصول الدين » وجعل كتابة مبدأ لأساس قواعد الدين » يعنى بذلك أن كتابه فى علم 
الحقيقة الذى يعد أساساً لمعرفة الكتاب والسئة » وهى أصل للدين ؛ وتوجيه عباراته 
أن الكتاب (المشنوى ) مبانى قواعد اعتقادات الدين , فالمراد بأصول الدين الأمور 
التى ترتبط بالعقيدة و بأصول الأصول الكتاب والسنة , و بأصول أصول أصول الدين 
علم الحقيقة؛ ير يد بذلك أن تأليفه يشتمل على أسرار القرآن والسنة » وهما أصول 
العقائد, والصوفية يعنون ممثل هذه الألفاظ . إن حقيقة الشر يعة هى المعرفة الصوفية 
الوصلة إلى عين اليقين » وإلى التجليات الإلهية والجذب الصوفى » وشاعرنا الصوفى 
ينبه إلى هذا المطلب فى مواضع من كتابه منها أنه يقول:القرآن له ظاهر و باطن ونحن 
نستمسك بالباطن لا الظاهرء فتأخد الأصل الأصيل ونترك القشر للآخر ين . 

ومنهسا : القول بأن من ير يد الوصول بالظاهر فهومخطئ»إذ الوصول يبتنى على 
الحقيقة لا الظاهر, وهكذا يشيرفى موضع آخر إلى أن مَنْ لايعرف الحقيقة لايدرى 
ما الكتاب ولا الإيمان , 


وتوجيه عبارته « وهوفقه الله الأكبر» أن كتابه يشتمل على مسائل تعد فقهاً 
أكبر, إذ قضايا العفيدة والمسائل المرتبطة بتصفية القلوب ها ميزة استخلاص النفس 
من الآفات , وهذا هوالفقه الأكبر إذ هو أكبر من الفقه المتعلق بالنكاح والطلاق 
والبيع والشراء » وهوالفقه المعروف عند الناس » وقد سبق إمامنا الأعظم أبوحنيفة 
فى هذا الاصطلاح , إذ سمى كتابه بالفقه الأكبر» وهو كتاب يشتمل على أمور 
العقيدة » ونسب الفقه إلى الله إعلاما بأن السلوك لله عناية من الله تعالى )١١.‏ 





, المبج القوى ص ؛‎ )١( 


وكذا إطلاق برهان الله الأظهر يعتمد على ماذكرنا , إذ كتابه برهان على وجوده 
نعالى , لأنه يورث النور» وبه يعرف الإنسان رربه» وأما قوله : وهو جنان الجنان 
ذوات العيون والأغصان ففيه إشارة إلى أن المثنوى جدة عالية لقلوب العارفين » فيها 
أبار جار ية , وأغصان مشمرة» كها أنه يشتمل على اصطلاح بعض الصوفية فى 
تعر يف الجنة, إذ يفولون: إن الجنة اجلة وعاجلة , فالآجلة هى نتيجة : الأعمال 
الصالحة فى الآخرة , والعاجلة هى الأذواف الروحانية والعلوم والمعارف الر بانية » كما 
جاء فى الحسديث عن الرسول صلى الله عليه وآله وسلم مامعناه : « ارتعوا فى ر ياض 
الجنة , قالوا : ومار ياض الجنة يارسول الله قال مامعناه : مجالس العلم » . 


وفى حديث آخر: « إذا لفيتم شجرة من أشجار الجنة فاقعدوا فى ظلاطها وكلوا من 
ثمارها , قالوا: وكيف ممكن هذا فى دار دنيانا يا رسول الله ؟ فقال عليه السلام : إذا 
لقيتم صاحب العلم فإنما لقيتم شجرة من أشجار الجنة » . 


وهذه الخطبة ندل على عقيدته الراسخة بالفضايا الصوفية » واهتمامه فى هذا 
العلم المسمى بعلم الحقيقة والحال من جهة أنه حياة للأرواح ٠:‏ 


هذا وئما تجب الإشارة إليه أن الخطبة التى تعتبر مستهل الكتاب قابلة للنقدع 
وسنشير إلى شىء منه فى الفصل النخصص لذلك فى آخر الكتاب » ونوضح هنا الموقف 
كا يأتى : . 

١‏ إن الخنطبة تشتمل على كلمات عديدة تعتير مبالغة تكاد أن تخرج الكلام عن 
حقيقته»وهذا يدل عل أن المؤلف تمسك مما هوشبه الإلغاز, وقد أردنا أن ند 
حملا لقول ذلك الصوفى بقدر الإمكان . 

١‏ قد تأشرجلال الدين الرومى فى هذه الخطبة بؤّرات لاتقل فى عمقها عما يعتبر 
شطحات للصوفية, أو رموزاً ينحصر فهمها فى إرادة الصوفى » إذ يجعل كتابه 
المثنوى برهاناً ومشكاة وجنانا من ناحية » وشفاء للصدور من ناحية أخرى , بحيث 
لايكاد أن يقبل عدلميًا اتصاف الكتاب بتلك الصفات إلا منظار مولانا جحلال 
الدين الذى يخصه ويختص به , كيا أن هذه القضايا فى خطبة الكتاب يأن المثنوى 


٠ 
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شضاء للصصدور وحسللاه الأحزان: ويرهاك الله 9 وما إلى ذلك محل للمناقشة , 
يثك لانستطيع الوصول إلى حد نهاثى وتطبيق حرفى لتلك الكلمات وهذه 
القضايا » وحينا نمد النظر إلى حياة هذا الصوفى الذى كان معروفأ بالعلم والزهد 
والتقوى والورع متعوداً على طعام قليل ومنقطعاً عن الدنيا بحيث لايبالى بما يستقبله 
من جهد ومشقة , يدرك تماماً أنه أراد في كلماته معانى خاصة كاد ألا يفهمها 
الآخرون . 

 *‏ وسنذكر قصة الحب والوجد الَّلذْيْن كان جلال الدين متعوداً علهها » و بذلك ثراه 
يبالغ فى مدح تلميذه حسام الدين بحيث يقول : 


سيدى وسندى ومعتمدى » ومكان الروح من جسدى ... إلى أن يجعله قدوة 
العارفين » وإمام أهل الهدى ع ومفتاح خزائن العرش » وأمين كنوز الفرش 
العم جنم 


وهذا أكمل دليل على أن الرومى وصل فى صلته بحسام الدين حدًا يقرب إلى 
الحب المفرط ؛ فشرك اللباقة والححمة ولم يبال بالتقدير والحساب, وم يرحم 
الباحشن الذين يرون الكلمات معانيها اللغوية التى تسد الطر يق إلى مثل تلك 
الكلمات فى بيان المعانى الحقيقية » وكأنه انعزل عن الئاس بكلماته بعد أن 
انعزل علهم بعبادته وزهده وتَقشفه وورعه ‏ و بعد أن تركهم حائر ين فها شاهدوا 
منه من ترك حلقة التدر يس والفيل والقال» وأيا كان مصدر هذه الأفكار التى 
نبعت عنها تلك الكلمات فهى خاضعة للمؤثرات التى تعتبر ذات أهمية فى حياة 
الصوفية . 


وما ذكرنا من النقد هو الحقيق بالتسجيل » ونضيف بعد ذلك أن شراح 
المشنوى من العرب والعجم ‏ قدهاً وحديثاً حاولوا فى هذه الخطبة أن يقفوا 
سوقف امجاملة » وأن يكونوا فى صف المر يدين قبل أن يكونوا أهل بحث وتنقيب » 
بالأخد بالحياد العلمى الذى يقتضيه العلم من حيث إنه عِلم . 


ل 


الفصل الشالى 


هذا الكتاب متاز كثيراً عن المثنوى بأنه يشتمل على المواعظ والقصص والأمثال 
بطر يق يسهل فهمه على كل دارس ولايحتاج إلى الشروح » و يظهر من أسلوبه أن 
شاعرنا الصوفى ألفه حال إفاقته وأراد أن يكون مفيداً للناس أول ما يقرءونه ولاايكون 
ثملا بصعوبته : وكأنه ألف المثنوى لخاصة الناس » وهم الداخلون فى حار اتتصوف ‏ 
أو الدارسون للقضايا التصوفية » وإن لم يكونوا أهلاً للذوق والحال , وأما كتاب « فيه 
ما فيه » فليس فيه أى إشكال من ناحية الفهم , وأما من ناحية الأدب فيشبه كثيراً 
الكشب الأدبية الفارسية الرائحة فى بلاد أفغانستان وإيران والديار الهندية ككتاب 
كشف المحجوب للهجو يرى ومكتوبات الإمام الربانى . 


ونجد فى بعض نسخ هذا الكتاب « فيه سافيه » أنه كان معروفاً بالأسرار 
الجلالية » وقد وصفه أحد الشعراء بقوله : 


فن يعمل مافيه ‏ فَكَهْدُ الغيب فى فيه 
كتساب فيه آيات )2 على المحطق دلالات 


وقد طبع هذا الكتاب فى طهران بعد مقابلة نسخها المخطوطة والمطبوعة الموجودة فى 
مكتبسات استانبول والطند » وأقدم نسخه منسوب إلى حفيد جلال الدين اسمه بهاء 
الدين » وفى آخر هذه النسخة عبارة تدل على تار بخ كتابته حيث يقول : اتفق الفراغ 
من تحر ير هذه الأسرار الجلالية فى التربة المقدسة يوم الجمعة . رابع شهر رمضان 
المبارك لعام إحدى وحمسين وسبعمائة » وأنا الفقير إلى الله الغنى بهاء الدين المولوى 
العادلى السرابى , أحسن الله عواقبه » آمين يارب العالمين . 


ويشتمل على قصص وأمثال وحكايات بعبارات لطيفة , ونحد فى الكتاب 
إشارات إلى الآيات والأحاديث », كما نجد أشعاراً عر بية . وهذا الكتاب يشتمل على 
فصول من غير ترتيب أو تبويب . وقد راعى شاعرنا الصوفى فى .كتابه « فيه ما فيه » 
الاختصار ف المطالب بحيث لايعد مملا » وكتب بعض مطالبه بالعر بية » فاصلاً بينه 
و بين ماقبله بالفصل أو الإشارة, ونجد فى الكتاب أربعة فصول باللغة العربية وفصلاً 
واحداً نصفه بالعربية ونصفه الآخر بالفارسية , وإليك نقل ماذكره باللغة العر بية 
ونكتفى فى ذلك بفصل واحد . 


الفرق بين الإرادة والرضا : 

لله تعالى مر يد للخير والشر , ولا يرضى إلا بالخير, لأنه قال : كنت كنز مخفيًا 
فأحببت بأن اعرف . () لاشك أن الله تعالى ير يد الأمر والنبى » والأمر لاايصلح 
إلا إذا كان المأمور كارهاً ما أمر به , طبعاً لايقال كل الحلاوة والسكر ياجايع » وإن 
قيل لا يسمى هذا أمراً بل إكراماً ‏ والنبى لايصح عن الشىء يرغب عنه الإنسان . 
لايصم أن يقال لا تأكل الحجر ولا تأكل الشوك» ولو قيل لايسمى هذا تهياً» فلابد 
مصحة الأمر بالخير والنبى عن الشر من نفس راغب إلى الشرء وإرادة وجود مثل هذا 
النفس إرادة للشرء ولكن لايرضى بالشر وإلالما أمر بالخير ونظير هذا من أراد 
التدر يس » فهو مر يد لجهل المتعلم » لأن التدر يس لا مكن إلا بجهل المتعلم وإرادة 


و لمد أئى ديت يذهب أكثر العلياء بأنه موضوع وأشرنا إليه فى الفصل المختص بالنقد 


كنا 


الشىء إرادة ماهو من لوازمه » ولكن لايرضى بجهله , وإلالما علمه » وكذا الطبيب 
يريد مرض الناس إذا أراد طب نفسه , لأنه لامكن ظهور طبه إلا مرض الناس , 
ولكن لايرضى بمرض الشاس » وإلالماداواهم وعالجهم , وكذا الخبازير يد جوع 
الشاس لتصول كسيهة ومعاشه, ولكن لايرضى بجوعهم وإلالما باع الخبزء وكذا 
الأمراء والخيل ير يدون أن يكون لسلطانهم مالف وعدوء وإلالما ظهرت رجولتهم 
ونحبتهم للسلطان , ولايجمعهم السلطان لعدم الحاجة إلييم » ولكن لايرضون باممالف 
وإلالما قاتلواء وكذا الإنسان ير يد دواعى الشر فى نفسه لأنه يحب شاكراً مطيعاً 
متقياً وهذا لامسكن إلا بوجود الدواعى فى نفسه وإرادة فا هومن لوازمه » ولكن 
لايرضى بها لأنه مجحاهد بإزالة هذه الأشياء من نفسه , فعلم أنه مر يد للشر من وجه 
وغير مر يد له من وجه ء والخصسم يقول غير مر يد للشر من وجه ما , وهذا ممال أن 
يمر يد الشىء ماهومن لوازمه » ومن لوازم الأمر والبى هذه النفس الأبية التى ترغب 
إلى الشر طبمعاً وتنفر عن الخير طبعاً , هذه النفس من لوازمها جميع الشرور التى فى 
الدنيا » فلولم يرد هذه الشرور ولم يرد النفس , وإذا لم يرد النفس لاير يد الأمر والنبى 
الملزومين للنفس , ولو رضى بها أيضاً لما أمرها ولا اها , فالحاصل الشر مراد لغيره : 
ثم يقول إذ كان مر يدأ لكل خير ومن اذيرات دفع الشرور» فكان مر يدا لدفع 
الشرء ولايمكن دفع الشر إلا بوجود الشرء أو يقول مر يد الإبمان“ولايمكن الإيمان 
إلا بعد الكفرء فيكون من لوازمه الكفرء الحاصل إرادة الشر إِنما تكون قبيحة إذا 
أراده لعينه » أما إذا أراده خير لايكون قبيحاً قال الله تعالى : « ولك فى القصّاص 
حياة» لاشك بأن القنصاص شر وهدم بنيان الله تعالى » ولكن هذا شر جزئى » 
وصون الخلق عن القستل خير كلى » وإرادة الشر الحزئى لإرادة الخير الكلى ليس 
بقبيح » وترك إرادة الله الجزئى رضاء بالشر الكلى » فهوقبيح » ونظير هذا الأم لاتر يد 
زجراً لولد, لأنها تتسظرإلى الشر الجزئى , والأب يرضى بزجره نظراً إلى الشر الكلى 
لقطع الجزء فى الآ كلة ‏ الله تعالى عفوغفور شديد العقاب فهل ير يد أن تصدق عليه 
هذه الأقسام أم لا ؟ فلايد من بلى » ولا يكون عفوا إلا بوجود الأنوب » وإرادة الشىء 
إرادة ماهو من لوازمه » وكذا أمرنا بالعفو وأمرنا بالصلح والإصلاح , ولايكون لهذا 
الأمر فائدة إلا بوجود الخصومة , نظيره ماقال صدر الإسلام : إن الله أمرنا بالكسب 
وتحصيل امال ء لأنه أمرنا بالإنفاق فى سبيل الله » ولايمكن إنفاق المال إلا با مال » 


فكان أمراً بتحصيل المال » ومن قال لغيره : قم صَلّ فقد أمره بالوضوء » وأمره 
بتحصيل الماء » ولكل ماهومن لوازمه . (؟) 

نجدى هذاالفصل ما يرمى إليه من الفرق بين الإرادة والرضاء وهذا بحث 
كلامى تكلم فيه كثير من علماء الكلام » وشاعرنا الصوفى استدل بكل بساطة على 
هذا الفرق بأدلة يعم فهمها , وقد أشار إلى هذا الفرق الأساسى بين الإرادة والرضا 
فى مواضع من كتابه المثنوى , وذكر أمثلة تو يد هذا المقصد . 


وقد اشتمل هذا الكتاب على أشعار عر بية بعضها من نظمه وبعضها منسوب إلى 
الآخمرين وهوناقل» وقد جمعنا بعض هذه الأشعار من الفصول ونقدمها للقارئ 
ليعرف من نخلالها مدى علمه بالأدب العر بى » وإليك هذه الأشعار: 
إنى لأشكوخطوباً لاأعيّبا ليجهل الناس عن عذرى وعن عذلى 
كالشمع يبكى ولايدرى أعبرته من صحبة النارأم مِنْ فرقة العسل (؟) 


ج # به 
بلادما اردت وحدت فيهيبا وليس يفوت فمها إلا الكرام 
ج# # س# 


خميالك فى عيدى واسمك فى فى وذكرك فى قلبى إلى أين أكتب(*) 


فن شاء فليعظرإليّ فنظرى نظيرمن ظن أنالهوى سهل١')‏ 
لد ييا يننا 





(9؟) <هيهمافيه » تأليف جلال الدين البلحى ص .)181--18١(‏ 


(4) ويدنسب هذا الشعر إلى قاضى أبى منصور الهروى الذى كان يعيش ق امقرن اللثامس المحرى صرح يه صاحب تثمة 
التيمية , 


(©) وقد ينس هذا الشعر إلى حدون معروفة قصته وهو جدود عشى لهلى , والشاعر هو أبوالطيب المتسى أوله : 
فؤاد هما تسليه الدام وهمر مشلا سب اللسشسام 

(5) وينسب هذا الشعر إلى أبى الطيب المتنبى وله : 
عرز يز أسىٌ سَعْ داؤه الحرق والبخل عياء به مسات المحبون من قبل 


فسن يره فى منزل فكأفا2 رأى كل إنسان وكل مكان 


ا ين 

كفى بجسمى نحولاً أننى رجل 2 لولا مخاطبتى إياك ل تَرَنى(") 
تنك 

لَبشيّ الوشىّ لا متجملات 2 ولكدن كى يصن به الجمالا(*) 
+ يد 


لقد علمت وما الإسراف من خلقى أن الذى هورزقى سوف يأتينى 

أسعى له فيعَتّينى تطلبه ‏ ولوجلست أتانى لايعنينى(؟) 
ا 

وقالوا تجنبنا ولا تفربندا ‏ فكيف وأنتم حاجتى أتجنب 

هوى ناقتى خلفى وقدامى الحموى 2 وإنى وإياها مختلفان('') 


ا د 
يقولون هل بعد القانين ملعب فقلت وهل قبل القانن ملعب )١١(‏ 
1خ د 


وهذا إن دل على شىء فإنما يدل على أن الشاعر كان بمارس الأشعار العر بي 
و يدرس الدواو ين المنسوبة إلى الشعراء المعروفين . 


وذكر فى هذا الكتاب أمثالاً قصيرة عر بية تدل على أن الشاعر كان يحب الكا 
مستوى الناس بطر يق يقرب إلى القبول . منها : 





(19) يسب إل أبى الطيب المتسبى . 

(8) أبوالطيب المسبى , 

(9) يسب إلى عروة بن أذية أحد شعراء البلاط الأموى . 
)21١(‏ ينسب إلى مجنون ليلى . 

: ذكرفى عيوب الأحبارح 4 ص #ه وآخخره‎ )1١1( 


لفد جل قدر الشيب إن كان كليا 2 بدت شيبة يعرى من اللهومركب 


ما 


إذا تخرق ثوب الفقير الفتح قلبه . 

أر يد أن لا أر يد . (؟١)‏ 

استوى عند العارف الدائق والدينار والأأسد والهرة . (1) 
0000 

ترك الجواب جواب . )١4(‏ 

أنت فى واد وأنا فى واد , )٠١(‏ 

إنكم إلى إمام فعَال أحوج منككم إلى إمام فوّال , (1) 

أى مليحة لا نشتّهى ؛ (17) 

جذبة من جذبات الله تعالى خير من عبادة الثقلين . (14) 
حوابي الأحمق سكوت .16) 


وهذا القدر يكفى فى التعر يف بكتاب « فيه ما فيه » ونشير إلى آرائه الصوفية 
والكلامية حسما يظهر رأيه فى هذا الكتاب إن شاء الله تعالى . 


0-8 





(؟1) يسسب إلى سلطا العارهين أمى ير يد المسطامى ذكر فى وسالة الدور: قال أبويز يد رأيت رب العزة فى امام فقال إيش 
تر يد ؟ «قلت أريد أن لاأر يدعير مائر يد 


( 19 ) لا يعلم قائله ومكن أن يكون لجلال الدين الرومى , 

. مثل معروف‎ )١4( 

(16) مثل » وميد فى الحديث ما يشبهه وإليك الحديث : « يأتى على الساس رمان القرآن في واد وهم فى واد» , 
10 العروف أنه حديث برواية ابن فتيبة » ولكن الصحيح أنه ليس محديث . 

(11) مثل معروفا. 

(18) يسب إلى أبن القاسم إبراهيم بى محمد نصر آنادى من أكثر الصودية فى القرب الرادع ا متوفى عمئة (9/**) , 


(؟؟) مثل معروف . 


١6٠١ 


الفصبل الثالت 


صورة وجيزةٌ عن بقبيةمؤتفات 
جلال الدين اللاتكحج 
نموذج عن تفسيره الصوفى 
واهتمام الباحثين بدراسة آثاره : 
بالإضافة إلى « المشنوى » و« فيه ما فيه » الكتابين اللذين يعدان من أهم 
مؤلفاته ينسب إلى مولانا جلال الدين البلخى الكتب الأتى ذكرها : 


: المجالس السبعة‎ ١ 
كتاب يشتمل على مواعظ وخصطب ألقاها مولانا جلال الدين البلخى حال‎ 


انشغاله بالتدر يس » قبل التعرف بشمس الدين التبر يزى » وقبل الدخول فى حدائق 
التصوف العلمى الذى حصل له بإشارة مرشده وأستاذه . 


وهذا الكتاب له قيمته العلمية لدى الباحثين لاشتماله على نكت ولطائف » 
يعرف زنخحارف الدنياء ومهد الطريق للعكوف على ماهو الأصل والمطلوب » وهو 
طلب اللسعادة الأبدية » بحيث يستدل على أن الدنيا تم العلماء على قدر مساعدتهم 
للسحياة » وعل حد معين , وهو الاستفادة منها كوسيلة ومقدمة للآخرة حسما يشير إليه 
حديث معناه أن الدنيا مزرعة الآخرة . ' 


لحيل 


وما يذكر ... البلخى من الاحتناب عن الانهماك فى لذات الدنيا مستشهداً 


وفى هذا الكتاب إلام إلى تصوير الإنسان الكامل كيا صوره ابن عر بى والجيلى 
فى مؤلفاتها . (20) 


والصورة التى يصورها مولانا جلال الدين البلخى وهى صورة إنسان يعرف سر أية 
عل نامر ,ا راج امي ع ىم 2 007 
0 وما خلقت آلحن والاس إلا ليعبدون © *؛ 
[ سورة الذاريات : 5ه ] 


ويعرف أن النفس الإنسانية هبطت من عالم الروح ففقدث صفاءها عندما 
خالطت المادة , وضاع منها ما كان من قيمة عالم أعلى » وها هوذا الإنسان الذى 
يتغلب على هواه فيجعل من نفسه مشوقة إلى الوصول إلى مقامات أعلى ودرجات فوق 
مايتصوره الإنسان حال كونه فى قالب المادة . ولذلك التغلب والسعى للوصول طرق 
خاصة تجعل الإنسان واصلاً إلى المطلوب . 


ولقّد سبق مولانا جلال الدين الصوفى المعروف فر يد الدين العطار فى هذا الباب 
إذ يفول : 

أيتها الروح ‏ أيتها البلبل : بسقمييت فى الأسرإذ سكنت إلى الشرك , (١؟)‏ 
والصوفية حيئا يذكرون الجسد كسجن للروح يعتقدون أن الإنسان بروحه ميل إلى 
طرف لابميل إليه الجزء الآخر وهو الجسد » و يستدلون بآية : 


لا 
2 


لظ سا 2ه ارهم كم ور 5 م سرس مر ماح ل مر 
0 بثايتها النفس المطمينة ## أرجعيى إن ربك راضية مرضية جين 1 
ءُ 00 م - 7 


[ سورة الفجر: /11-م؟ ] 


(0) الإساك الكامن ب تأليف عند الكر الحيلى . 


(151) مطى الطير ب لفر يد الدين العطارب صن ١١7‏ 


١١ ؟‎ 


وإليك نص العطارفى ذلك : 


أيها الروح » أننت فريدةفى جمالك؛ وصلت إلى هذا العالم الغر يب عليك , 
وأخحذ سنك كل ععظمتك وجمالك , فبحبك لعالم أعلى»عليك امحاولة للوصول إليه : 
وللعودة إلى وطنك الأصلى . )١١(‏ 


وامجالس السبعة كانت مخطوطة محفوظة بمكتبة محفوظ أغا بتركيا » وطبع أخيرا 
بطهران ؛ و يشتمل على سبعة مجالس , ابتدأ مولانا جلال الدين الرومى فى كل 
مجلس بالحمد والصلاة باللغة العربية ودخل الموضوع باللغة الفارسية » ونكتفى بذكر 
خطبة المجلس الأول من الكتاب يقول فيه : « الحمد لله صانع العالم بغي رآلة , العالم 
بكل خخطرة وقالة وحالة ؛ المنزه عن كل صفة يتطرق إليها جواز واستمالة الملك 
فليس لأحد أن يخالف حكمه ومثاله أشعر بالنهيته واضح الدلالة» وشهد بوحدانيته 
نظر العقل إذا صادف سواده واعتداله » غلبت قدرته قدرة كل مخلوق واحتياله » 
وقضت إرادته إرادة كل مصنوع بما عليه وماله » ووفق شخصاأً فأنجح سعيه وأصلح 
باله, وكشف حجاب الشبهة عن سره يشاهد جلاله , وخذل شخصاً فأورده موارد 
الحيرة والجهالة وضيع وقته وأحبط أعماله » وحرمه لطفه وإكرامه وأفضاله . 


بعث مصمداً عليه السلام باللواء المنشور, والحسام المشهور , ليخلص الخلق من 
ورطات المهلك والبثور» واطلع بنور نبوته حفوظة برهط كالبدور, وأنزل على قلبه كتاباً 
شافياً للقلوب يغسىء إضاء النور. ( يا أيها الناس قد جاءتكم موعظة من ربكم 
وشضاء لما فى السصدور) . أرسله إلى النلق وهم على الباطل مطيقون» عمى فهم 
لايبصرون » صم فهم لايسمعون » بكم فهم لا ينطقون . 


أتعبدون من دون الله مالا يمخلق شيئاً وهم بخلقون » فشقى بتكذيبه الكذبون 
وسعد بتصديقه المصدقوك . 


(؟) فطق الطير لقر يد الدين العطار ص ١١‏ 0 


١1 


صلى الله عليه وسلم وعلى آله وأصحابه ‏ خصوصاً على الإمام أبى بكر الصديق 
النقى » وعلى الإمام عمر الفاروق التقى » وعلى الإمام عثمان ذى النور ين » الزكى : 
وعلى الإسام على المرتضى الوفى » وعلى سائر المهاجر ين والأنصار وسلم تسليماً كثيراً 
كثيراً» . 


؟ ‏ ديواك سمس تبر ير : 

هذا الكتاب يشتمل على غزليات صوفية يبلغ عدد أبياته "0٠٠‏ بيت تقر يبأ 
ويسذكر أسم مرشده بحيث يوهم أن الكتاب من آثار ذلك المرشد ( شمس تبر يز) 
وننظرا إلى الاخمتلاف فى المسسخ الخنطية حاول الباحثون أن يحققوا ماهو الأصل 
الأصيل » وذلك بالمراجعة إلى نسخ خطية قديمة » و يذهب بعض الباحثين إلى أن 
الكتاب يشتمل على ( "4 ) ألف بيت .(*؟) 


9 مجموعة الرسائل المعروفة ب ( مكتوبات مولانا ى روم ) : 


أدرج فيه بعض رسائله إلى أصدقائه » وتأليف هذا الكتاب بالنشر الأدبى » 
بمحييث يعرف من خلاله مقدار ماوصل إليه مولانا جلال الدين الرومى من الأدب فى 
اللغة الفارسية , 


5 - رباعيات جلال الدين الرومى : 


نسب إليه مجموع الر باعيات و يشتمل على 1189 رباعية , وعدد أبياته اسم 


وفى نسبة الر باعيات إليه أقوال» بعضها ميل إلى أن الر باعيات سميت باسمه 
وليست من مؤّلفاته . و يرى بعض الباحثين صحة انتسابها إليه » نظراً لاشتماطها على 


2001111100011 


(9) همهم الأستاذ بديع الزمان فروراشر الدى له أحات قيمة فى التعر يف بالرومى , وإنه يدكر عد الأبياث إلى 
مايقرب من 4# ألف بيت . تحلة الدراسات الأدبية العدد 4 المسة الأولى » ( بلبناك ) , 


١45 


قضانيا وموضوعات تطابق تفكيره وأسلويه , وأن مثل هذه المؤلفات يدف إلى توصيح 
عاق مضا بتكل قصص وسكايات , كا أن نسبة ازاقات التى تفضى إلى شر 
هناك موجب بتطلب هذه السبة مكننا أن نقول ‏ مس الواجب تحفيق 50 كل 
الشواحى بغية صحة الانتساب ‏ وده شمو المعروفة ال 
انتساها إليه . 
ومع هذا فلا سك أن كتابه الذى تجلث فيه عبفر يته » و يظهر فيه هدا الصوفى 
كعالم دقيق وفنا رفيع الشأن ‏ هو« المثنوى » . 
وقصارى القول:إن مولانا جلال الدين البلخى ترك مؤلفات منثورة ومنظومة عالج 
فيها كل جوائب الإنسان , وخاطب فيها الإنسان من حيث هوإنسان فى كل أحواله . 
نجد التشائه الكامل فها بى مؤلفات الرومى فى الموضوعات الآتى ذكرها : 
١س‏ العشى ‏ كمحرك للإنسان ومنبه له حتى يصل إلى أوج العر. 
؟ سا المعرفة , بحيث يتوسل بها إلى التوحيد الحقيقى ‏ التوحيد الذى لاتشوبه شائبة 
الشك والتردد . 
هك الفداء الصوفى ‏ والبقاء بعد الفناء ‏ وبعبارة أخرى ى : التحرد عن الصفات 
الخخاصة والفناء الصفات الإلهيةع والبقاء فى هذه الصفات . 
وفى ذلك يوافى العطارفى الطر يق وإليك كلام العطار: 
أفنيت نفسى منذ زمن بعيد ع فإن أحيا من بعد فذلك وجود آخرء أنا 
فارغ من عالم الوجود والعدم » أنا اليوم باق وراء هذا وذاك »(4؟) وهوميل إلى 
أن الكقال الصوفى فى البقاء بعد الفناع . 
1 0 





(4؟) مطى الطير تأليف فر يد الدين العطار ص ١18‏ 


١١ 


فى يوم من الأيام كنت جالساً فى مجلس الرومى سمعت منه يقول : أسفاً 
بال أهل قونية يطعنون فى السماع وليسوا راضين بفرحتنا » ونتأ كد بأن الزمن 
سيحقق قيمة سماعنا و يصل الأمرإلى أخذهم بالعشق الذى اخترناه 
وحينذاك يعرفون ما كنا نفصده» . (*1) 


وفى موضع آخر يقول : 

« العقيدة الكاملة التى أتمسك بها تورث الشجاعة وتذهب 
بالخوف » . ('5) 

كا أن مؤلفاته المنظومة وامسثورة تؤكد ضرورة العمل بالشر يعة والتحذير 
عن ترك العمل , وليس لهذا الترك أى مبررفها يظهره مدعى التصوف من أنه 
وصل » فلا حاجة إلى العبادة وليس بحق . 
كشمان السر وعدم إظهاره لعامة الناس الذين لا يعرفون الحقائق و يقعون فى 


حيرة وتردد . 


ونصه فى المشنوى . 

لا تنقل قدمك من مكان سكرك , وضع رأسك فى المكان الذى شر بت 
منه ., يوجه نصيحته إلى الذين يظهرون أسرارهم الصوفية و يتسبب ذلك 
الإظهار فى أذيتهم أو السخر ية بهم . ("؟) 
وهو يبالغ فى ذلك « باب كتمان السر» بحيث لا يسمح لأى سالك أن يُظهر 
سرًا ظهر له . 
وكأنه تأثرفى هذا الأمر تأثراً خاصًا مرشده ( شمس تبر يز) فى كتمان السر. 
التوجه إلى نور السقلب بحيث يكون اهتمام السالك إلى هذا النور أ كثر من نور 
الس , 


(76) أفلاكى 14885 خط سوم تأليف دكتور اضر صاحب الرمانى ‏ ص 94م 
(5) المصدر الساسس , 


(997) الشوى ‏ الدمر الثابى . 


١15 


ولا تفتصر هذه التوصية على مولانا جلال الدين فى مؤلفاته » إذ أن أكثر الصوفية 
يذ كروت النور كأمر هام فى السلوك » وإليك نص الغزالى فى ذلك الباب : 


(« اعسلم أن نور البصر موسوم بأنواع النقصان » فإنه يبصر غيره ولا يبصر نفسه 
ولا يسبصر ما بعد عنه ولايبصر ماهو وراء حجاب , و يبصر من الأشياء ظاهرها 
دوت باطنها . 

و يبصر سن ال موجودات بعضها دون كلها و يبصر أشباء متناهية , 
ولا سبصر مالا نهايية » و يغلط كثيراً فى إبصاره : فيرى الكببر صغيرا » والبعيد 
قريباًع والساكن متحركأ وا متحرك ساكناً, فهذه سبع نقائص لاتفارق العين 
الظاهرة , فإن كان فى الأعين عبن منزهة عن هذه النقائص كلها فليت شعرى 
هل هى أولى باسم النور أم لا ؟ واعلم أن فى قلب الإنسان عيناً هذه صفة 
كسمالما, وهى التى يعبر عنها تبارة بالعقل وتارة بالروح وتارة بالنشس 
الإنسانى » . (14) 
الدفاع عن أهل الشطح من الصوفية فيا يعرض لهم من حالات ممتلفة , يستدل 
بذلك ف المشتوى بقوله : 
« إن للعشاق احتراقاً فى كل لحظة » وليس يفرض العشر والخراج على قر ية 
حر بة- فلو أنه أخطأ فى إظهاره وقوله لا تحسبه خاطناً , الشهيد لايغسل وإن 
كان للا بالدماء » .(9؟) 
ويرى أن عذرهم فى ذلك سكرهم , وأن دين العشق قد انفصل عن كافة 
الأديان, فذهب العشاق وملتهم هوالله .('؟) 

و يقول فى كتابه « فيه ما فيه » : 
إن هؤلاء ( يشير إلى الصوفية ) يرون مالا يراه غيرهم , )'١(‏ ونكتفى بهذا القدر 
كصورة مختصرة عن مؤلفاته التى تعبر عن آرائه الصوفية والكلامية وتجعل منه 
أهلاً لبقاء اسمه عند الباحثين ؛ بل عند المسلمين إلى يوم القيامة . 





(4؟) مشكاة الأنوار, تأليى ححة الإسلام الإهام العرالى ص49 15 . 
(5ع) اللمشوي ‏ الدفر القانى , 
0م المصدر الساس . 


(80) فيه ما فيءاص 7ه . 


١ 1/ 


كوذج من تفسيره الصوفى : 


لا يخفى أن تفسير القرآن بطر يق التصوف أو التفسير الصوفى) اصطلاح صوفى أثر 
عن بعض رجال التصوف أمثال الشيخ الأكبر محيى الدين بن عر بى » والمتتبع فى 
مؤلفات مولانا جلال الدين البلخى يجد فيها نماذج من هذا التفسير, وإن لم يفرد له باباً 
على حدة , 


ويعتقد بعض الباحفين (؟7) « أن الدين عاطفة ووجدان أكثر منه فكراً 
وإدراكاً, ولهذا نجد أن القرآن الكريم يفرق بين العقل والقلب فى ممال الإمات بالله 
وتشبيت العفيدة, حيث يجعل ذلك من عمل القلب , بيئا يحتفظ للعقل ممكانه فى 
الاستدلال على الخالق والنظر فى ملكوت السماوات والأرض » , 


ولقد أدرك الصوفية هذه العاطفة وساروا طر يقاً يوافق تلك العاطفة » وهذا القلب 


الصوفى الذى يرى الل»فى نظر الصوفى » ولايحتاج إلى غير الله » ويجيل كل شىء إلى 
لله ولايخاف فى الله لومة لاثم , 


ومع هذا يختدف الصوفية فى طر يق هذا التفسير» فبعضهم أخذ طر يقاً وسطاً 
يمكن الناس فهم مايقوله » و بعضهم أخذ ما يعتبر من شطحات الصوفية . 


ومن ذلك : تفسير الشيخ الأكبرمحبى الدين بن عربى لآية ( تم الله على قلوهم 
وعلى سمعهم وعلى أبصارهم غشاوة , وهم عذاب عظم ) ؛ كا لايخفى تفسيره على 
أى متتبع فلا حاجة إلى ذكره فى هذه الرسالة . 


الو را 
ولا يبخل مما يقوله . 





(5) عند الكريم الحطيب ‏ بتأة التصرف فى الإملام ص 4ه 


١1 


وهذا نص ما ذكره فى تفسير سورة الضحى : 


أقسم الله بالضحى ‏ عبارة عن نور ضمير المصطفى » وذلك لأن الضحى فيض 


من نوره . 


وإلا من الخطأ القسم بالفانى ‏ وكيف يليق الفناء بقول الله تعالى . لقد أثرعن 
اسيل إبسراهم ( على نبينا وعليه الصلاة والسلام ) قوله : لا أحب الآفلين » فكيف 
يمر يد الله تعالى القسم بالفانى وقوله تعالى : والليل فإشارة إلى ستره وإلى الجسد 
الترابى احيط بالروح : والذى يجعل الروح مسجوناً فحينا أشرقت شمسه من ذلك 
الفلك قالت لليل الحسد : 


( ما ودعك ربك وما قلى ) 


نرى جلال الدين الرومى يفسر السورة بتفسيره الصوفى الخاص به ؛ إذ المعروف 
عن المفسر ين فى شأن نزول السورة أن الوحى انقطع عن الرسول صلى الله عليه وسلم 
لدة خسة عش يوماً» وقال الكفار: إن محمدأ ودعه ربه وقلاه فنزل : « والضحى » » 
وأقسم لله بالضحى , ولكن مولانا جلال الدين الرومى ينسى أو يتناسى معنى 
الفضحى المعروف عند المفسر ين و يأتى ما يناسب نفكيره الصوفى قائلا : 

إن الله يقسم بنور ضمير المصطفى وهو الضحى ‏ وهو فيض من نور المخالق » ولولا 
ذلك التعبير لما ب يصح القسم بالضحى الذى هومعرض للفناء والذى يُعرف فناؤه من 
قول سيدنا إبراهم الخليل لاأحب الآفلين ‏ وآية : « والليل إذا سجى » رهز لستره 
جسده الذى بخفى حقيقة جوهره » وحينا ظهرت وأشرقت شمس الوحى على الرسول 
صل اله عليه وسلم قالت الشسس ( الوحى ) ما ودعك ربك أى أن اله م يتركك 
برغم أنه قطع الوحى عنك أياماً . ونكتتفى بهذا القدر من تفسيره الصوفى كنموذج ثما 
ذكره فى مؤلفاته . 


نغوذج من اهتمام الباحثين مولفانه : 
وسعد ذكر صورة وحيزة عن مؤلفات مولانا حلال الدين الرومى عليئا أن تعرف 
مدى اهتمام الباحثين ببذه المؤلفات . 
118 


ونرى فى جملة المؤلفات كتابه المثنوى الذى أخذ بحظ وافر من التحقيق والبحث 
لدى الباحفين » كا أنه ترجم إلى عدة لغات : الاور بية) والتركية ع والهندية » 
والأردية , ونظرا إلى أن الأصل باللغة الفارسية اهم بشرحه الشراح الفارسيون أ كار 


من غيرهم . 


فب : 
كمال الدين حسين بن حسن الخوارزمسى الكبروى المتوفى سنة 
84ه/11"5م فإنه شرح المشنوى شرحا سماه : كنوز الحقائق ورموز الدقائق . 


ومنبم : 

إسماعيل الأنقروى المتوفى سنة ٠١51‏ ه / 1777 م فإنه ترجم الشنوى إلى اللغة 
الشركية ليستفيد الأتراك من هذا الكتاب الذى يعظمونه غاية التعظىم ‏ كما أن 
باحشأ تركيًا آخريدعى شمعى المتوفى سنة ٠٠٠١‏ ه/ 1991م قام بشرحه إلى اللغة 
التركية . 


0. 


« 


ومنبيم . 
علاء الدين على بن محمد الشهير ب ( مصنفك ) المتوفى سنة لام ه/ ١160م‏ 
فإنه قام بشرح عدة أبيات من المثنوى ذكرها صاحب كشف الظنون . 


ومنبم ٠‏ 
محمد تحيفى بن سليمان بن عبد الرحمن المتوفى سنة ١‏ ه/ 1088م ترجم 
المثنوى إلى اللغة التركية . كها أن مترجماً آخر اسمه عابدين باشا قام بترجمة المشنوى إلى 

التركية . 


وملسم :١‏ 
عبد العلى محمد بن نظام الدين اللكنوى ا ملقب ببحر العلوم الذى كان يعيش فى 
القرن الماضى » فإنه قام شرح المثنوى باللغة الفارسية , وقد طبع هذا الشرح فى 

١ 


هامش المشنوى مراراً با هند والنسخ المعروفة بأفغانستان والهند من المثنوى هى التى 
طبعت وببامشها ( بحر العلوم ) . 
وميم : 

محمد يوسف على شاه الهندى المترجم لهذا الكتاب المثنوى إلى اللغة ال هندية » 
العر بية وطبع فى ستة دفاتر» ومعروف باسم (المنبج القوى ) . 


وتوحد ترجمة للعر بية قام بها عبد العز يز ال جواهر ونشر منها جزءان ضمن 


وهنيسسم : 

د كتور محمد عبد السلام كفافى » فإنه ترجم دفتر ين من المثنوى من الفارسية إلى 
العر بسية وقام بشرحهها وطبعههما فى بيروت » وهذا الشرح يشتمل على التحقيق الذى 
يلقى أضواء جديدة على محتويات المثنوى » وقبل أن يصل المرحوم كفافى إلى أمنيته 
فى هذه الخدمة العلمية توفى إلى رحمة الله » وكان مولودأ عام ١91‏ بالقاهرة . 


وماسسم : 
المستشرقون الذين درسوا آراء الرومى وكتبوا عنها : 
أ جورج روزن الذى ترجم الدقر الأول للمثتوى من الفارسية إلى الألمانية بدثر 
مسجع » وقد اهتم ابن جورج روزن بإعادة نشر ترجمة وألده عام 191 وكانت 
الترجمة الأولى عام 184 .(77) 
9ت ترججمة سير جيمس ردهاوس فإنه تترجم الدفتر الأول من المشنوى إلى اللغة 
الإنجليز ية وطبع فى لندن عام لخدام (4) 





() شرح المشوى للد كتور كقافى . 
(4" ) الصدر الساى , 


١؟١‎ 


#ذد ريتولد نيكلسون الذى ترحم المشنوى كله مع جزأين من الشرح والتعليق ؛ 
شرت بين عامى 1518 1140 كا أنه اهتم بترجمة ونشر مختارات من ديوان 
شمس تبر يز (*"5) 

؛ ‏ هوينفليد ‏ فإنه ترجم إلى الإنجليز ية شيئاً من المشنوى قرابة )7060٠(‏ بيتس 
نشر فى لندن سنة لم1 ء ثم أعيد النشر سنة ١854‏ ابن 


ه- ترجمة مختارات من المشنوى قام بها آرثشرجون آر برى » ونشرت بلندن 
ب ٠.‏ 5 و 
"8و١‏ وأهتمت إدارة اليونسكو بنشرها . (7') 


5 عدة أشخاص قاموا بالتعر يف بجلال الدين الرومى ضمن مقالات كتبوها فى 
الجرائد . (55) 


وهذا/الاهتمام الكبير الذى نراه حول دراسة آثار مولانا جلال الدين البلخى » 
بالإضافة إلى شروح وتعليقات قام بها الباحثون الأفغانيون والباحثون الإيرانيون (لم 
نأت بأسمائهم لثلا نطيل الكلام ) يدل على أنه كان عالماً كبيراً» متعمقاً » ومفكراً 
عبقر يا نخدم الإنسانية جمعاء بآثاره الخالدة التى لاتزال فى قوتها . 


اهتمام الباحثين الأفغانيين بدراسة آراء الروهى ؛ 


ونظراً إلى أن الرومى مؤلف عظم أظهر عبقر يته العلمية فى مؤلفاته الف رسية » 
وكان سوطنه الأصلى بلدة بلخ التى ر بت مات من العلماء ورجال الفكر, فند اهتم 
الباحشون الأفغانيون قدماً وحديثاً بشرح وتحليل آثاره» بحيث يظهر من خلال تلك 
البحوث أن جلال الدين الرومى لم يختص بجبانب واحد ؛ بل له جوانب علمية كثيرة 
تقتضى البحث حوها , 


( 0") المصدر السابق . 
(35) الصدر السابق , 
(307) المصدر السابى , 
(98) الصدر السابى . 


١7" ؟‎ 


كيا اهتم الأفغانيون بانعقاد ندوات دولية ومؤتمرات علمية ألقيت فبها محاضرات 
وكلمات ونحوث وتعليقات على مولفات الرومى » اشترك فبها الكتاب والباحثوك من 
الدول الصديقة , بما فيها جمهور ية مصر العر بية . 


ومما يذكر “أن دراسة المثنوى بالتحليل والنقد متعارف عليها فى الحلقات العلمية 
كلها فى العاصمة وا محافظات » كيا أن أكثر السهرات ببلدة بلخ مخصصة لقراءة كتاب 
المثنوى بلهجة خاصة يتبعها العزف بالناى , 

ويعتير من تقاليد البلاد أن الضيوف المشتركين فى الندوات الاختصاصية 
للبحث حول الرومى يشتركون فى تلك السهرات الشعبية الباقية فى شكلها الأصلى » 
والتى تعتبر من امالس الصوفية عند الأفغانيين . 


وى تلك السهرات لا يسمح المهتمون بها بآلات ال موسيقى سوى الناى . 


كا أن الحملقات العلمية التى تعتير حلقة دراسية معروفة فى هذه الأرض ( أرضر 
أفغانستان ) تقوم بالتوجيه والتحليل حول أقوال مولانا جلال الدين البلخى , بحيث 
أن أعلسم الداخلين فى الحلقة كرئيس الجلسة ‏ يعطى حق التحليل لكل من ير يد 
أن يقدم رأيبه حول بيت من أبيات مولانا جلال الدين ؛ و بعد عرض هذا التوجيه 
يقدمه الرئيس ( صدر امجلس ) إلى المناقشة . و يقوم بالنقد كل من ير يد القيام به 
وتبقى الكلمة الأخيرة للرئيس يظهر رأيه ناقداً ومعترضاً , أو معجباً بالرأى » هذا 
كنسموذج للسجهود التى أسهم بها الساحثون فى دراسة الآثار الخالدة للصوفى العبقرى 
مولانا حلال الدين البلخشى . 


ولا بخص هذا الطر يق بباخ » بل يوجد فى المناطق الأخرى أيضاً ولكن أقل مما 
فى بلخ ' 5١‏ 


( 85) ولقد اهتم العلياء الأمغائيوك بآزاء الرومى أمثال مولانا عبد الرجمن الحامى ومولانا يعقوت حرحى اللذين لها الفصل 
والعلم عبيث لايخمى على أحد , وتنسب إلى الأول الرسالة المعروقة نشرح البيتن ‏ كها تنسب رسالة أحرى 
بشفس الاسم إلى الثانى ‏ وقد توجه العلماء المعاصرود إلى شرح آراء الرومى بم الأستاد حليل الله حليلى وقد 
ألف رسالتين * 
ا سانى نامة , 
؟ ‏ ازبلح تا قونية 
1 01 0 عه 
وملهم الأستاذ كهزاد : وقد ألف رسالة عوائها كلدسته عشى , 


١ 


جلال الديين السّلخى والتصبوف 





١ ه؟‎ 


الفصل الأول 


العشقالصوق والحب الالهى 
وجلا ل الدينالبلحى 


كان مولانا جلال السدين البلخى ميل إلى العشق , و يعبّف العششق تعر يفا 
يمخصه , إذ يجعل من العشق محركاً أو لكل حركة تارة ؛ وبجعل عشق الصوفى سبباً» 
لوصوله إلى مدارج الكمال تارة أخرى, و يظهر من كلامه التشابه بينه وبين 
ابن سينا » وهذا يحتاج إلى توضيح الحب معناه العام و بيان مذاهب الصوفية فيا يتعلق 
بذلك , وأخيراً التعر يف بالبلخى العاشق بعد التعر يف به كصوفى وشاعر. 


السب إيشار امحسبوب على جميع المصحوب . الحب مو الحب بصفاته وإثبات الحبوب 


بذاته . 


» الحسب استقلال الكثير من نفسك واستكثار القليل من محبوبك » الحب يسقط شروط 


الأدب . 
#سمى الحب حيًا , لأنه يمحوبه القلب عيا سوى الحسوب . 


١ 1 


« الحب غصن تغرس فى القلب فتثمر على قدر العقل . 

« لحب إيثار امحبوب على كل شىء . 

» الحب أوله تل وآخره قتل . 

* الحب يعمى و يصم » يعمى عن الغير غيرة وعن الحبوب هيبة . 

» الحب أن تميل بكلك إلى احبوب » تم تؤثره على نفسك ور وحك ومالك . ثم توافعه 
سرًّا وجهراً» ع تعترف نتقصيرك فى حبه . 

»الحب أن يقول الحب محبو به يا أنا . النمحب إذا سكت هلك» والعارف إن لم يسك 
هلك , 

الحب نارف القلب تحرق ما سوى مراد انحبوب . 

» الحب هتك الأستار وكشف الأسرار, )١(‏ 


قال ابن مسروق : رأيت سمنوناً يتكلم فى ا محبة فتكسرت قناديل المسجد كلها , 
وبينا كان سمنون يوم يتكلم فى الحمب جاء عصفور فقرب منه ثم قرب فلم يزل يدنو 
حتى جلس على يده ثم ضرب ممنقاره الأرض حتى سال منه الدم ثم ماث . 

«الحب الإيشار, كإيشار امرأة العز يز لما تناهت فى أمرها قالت أنا راودته عن نفسه 
وإنه من الصادقن , 
« الحب حرفان » فيه رمز إلى أن ا لمحب عليه أن يخرج من روحه وبدنه . 


لقد عرف الحب بتعريفات عديدة , وأتمها من حيث الشمول تعر يف الإمام 
أببى حاصد محمد بن محمد الغزالى المتوفى سنة ( 508 ) ه وهو: ميل الطبع إلى 
الشىء الملذ: ذإن تأكد ذلك الميل وقوى سمى عشقاً : والبغض عبارة عن نفرة الطبع 
عن الموم المتعب , فإذا قوى سمى مقت . (") ' 





١ 0‏ هذه الشعاريسف مسقولة من الكتب الصوفية المعروفة أهمها ‏ عوارف المعارف للسهروردى : وكشى الحجوب 
لهجو يرىي كمياى سعادة للغزالى » والتعرف ذهب أهل التصوف للكلادادى وغيرها من الكت التصيفية . 


(؟) إحياء على الدينج 6 ص 788 . 


١14 


ومعسى كوك السىء ء حبوباً أن فى الطبع ميلاً إليه . ومعنى كونه مبغوضاً أن فى 
الطبع دفرة عده, واحبة لاتتحقق إلا بعد الإدراك ‏ إذ لايحب الإنسان مالا يعرفه» 
ود حاء فى كلام الرسول صلى الله عليه وسلم مايشير إلى الحب إِذ يقول : « . 
إلى من دساكم ثلاث : ا لطيب » والنساء » وحعل قرة عينى فى الصلاة» .(') 


والسب معروف لدى الفرى والأمم امختلفة بعبارات مختلفة فى كل عصر وى كل 
مصر, والحسب يسفسم إلى حب للمظهر » كحب حساك الوحوه وحب الورد وما يشبه 
دلك » وإلى حب الإنسان لعلمه وعقله وشرفه وعفته وشجاعته وتقواه» وهذا هوالحب 
الذى يكون مقدمة للسلوك الصومى , فثلا ندعى الحب للأنبياء عليهم الصلاة 
والتسليمسات_ والصحابة والتابعين , وهذا الحب لاينبع عن المظهر بل ينبع عن 
اليقين بالمعنى» والتسلم للكثال » فنحن نحب الأنبياء وأهل التقوى والزهد لأنهم 
ساروا طر بق الحق وآثروا على أنفسهم ولوكان بهم خصاصة ؛ وخدموا الإنسانية 
جمعاء فى نشر الدين وإعلاء كلمة الله وهذا هو الحب المفضى إلى عشئن الصوفى . 
ومادة الحب حاءت فى مواضع من القران منها : 


عراب سا مم الا 0 ان صر سرج لي قلي بي 
0 يتابها لذن #امنوأمن رد سكم عن وبندء فسوف بان اله بقَوم يحبهم 
الى م مال 
وحبونه 4 [ سورة المائدة : 54 ] 
ال اع رار 


وقول الله تعالى : 1 ئّ ُلْ إن كنم بوت لَه قتع وى بكم لَه 0 


وقول الله تعالى : «(0 ادن اشوا سياه 4 [سورة البقرة: 158 ] 


ونعثرفى تعبير بعض الصوفية على اصطلاح العشق » وهو الحب المفرط » ومؤلفو 
كتب التصوف يختلفون فى التعبير عن الحب المفرط , بعضهم عبر عنه بالحب و بعضهم 





)»2 من ححديث أنس رضى الله عنه فى النسائى , 


الخرحل 


بالعشق ؛ و يذهب بعضهم إلى أت التعبير الصحيس عن صلة الإنسان بالله وهو الحب 
لا السب المفرط ولا العشق , إذ هما مماوزة الحد فى الحب ء ولا يوصف العبد مها ؛ فلا 
بقال: : إن فلاناً له حب مفرط مع الله » أو هوعاشق لله , لأن العبد لايستطيع أن 
يتجاوز درجة الحب لله , الحب الذى له ساحة وسعة فكل حب مهما كانت كيفيته 
إذا تعلق بالله العظم فهو فى حده ولا يجاوز عن الحد ٠‏ وويظهر م من كلام جلال الدين 
الرومى(؛) أنه يوافق اصطلاح العشق » ولايقول بعدم صحة انتساب عشق العبد إلى 
ربهع ولعله لايعرف العشق بمجاوزة الحد فى الحب حتى لايصح انتسابه إلى الله ) 
ويقال إن العبد لايستطيع ... بل الحب الذى يجلب الصوفى إلى مشاهدة الأثوار 
وإلى الفناء عن الذات هو المعروف عنده بالعشق» وقد أشار فى أول كتابه إلى العشق 
كسمبدأ لكل حركة , وجعل مبدأ العشق فى الإنسان ملكة تدرك بها الأنوار» فهى 
أفلاطون فى الحكنة ؛ وجالنيوس فى الطب وناموس البشر ية» لاسها الصوفى 
السالك , و بعدما يحكى عن الناى وعن هجره عن منبت الغاب وقصة العشق يذهب 
مرة أخرى إلى العشن » عشق الملك على جار يته و يقول : 


كان ملك ذا قدرة وسيطرة » ركب ذات يوم للصيد » فرأى جار ية على الطر يق 
معروضة للبيع فأعجبتهع وصارتك روحه أسيرة لهذه الجارية » دفع المال واشترى 
لجار ية وقرت عيشه يبا . أصابها امرض » فن سوء حظه أنه لما وجد الماء انكسر 
الكوزع جمع جمع الأطباء وقال روم كلينا بأيديكم ؛» أما روحى فيسيرة لا أبالى بها ولكن 
الجارية هى روح روحىء فكل مسن أجرى عبلاجاً لروحى نال كنزى ودرى 
وصرجانى , فقالوا جميعا : نحن مستعدون لهذه الخدمة » ومقدرتنا الحل العاجل هذه 
الشكلة؛ وم يستثنوا ولم يقولوا إن شاء الله تعالى , غافلين عن القسوة التى فى ترك 
الاستشناء » وصار الأمر إلى عجزهم عن علاج الجار ية معشوقة الملك', وهذا من 
القدر, إذ رما يزيد الصفراء بالسكنجين ( الماء والخل والعسل ) بدلاً عن الفائدة , 
فالأطباء يعاسحوكث المر يض المصاب بالصفراء بالسكنجين » ولكن إذا لم يشأ القدر يغير 
لدواء كما يزيد اليبوسة من زيت اللوز على عكس طبيعتهء وذلك إذا ل يشأ القدرء 





(14) المشوى تأليف حلال الدين الرومى الدثتر الأول صمحات (, 4 , ه) , 


حك 


وبعد أن عجز الأطباء جميعاً توجه اللك إلى المسجد » جرى دمعه متضرعاً إلى الله 
ونادى: يامن أقل عطائه ملك: 'الدنيا: ماذا أقول وأنت تعلم السر وأخفى ؛ يامن هو 
على السدوام ملجوّنا عند الحاجة . و بيغا هويبكى غلب عليه النوم فرأى فى النوم شيخأ 
يبشره بقضاء حاحته وقال له : أبشر ففى الغد يأيتك رجل غر يب من عندنا وهو 
حكم حاذق . تجد العلاج عنده , فاعلم أنه صادق , وانظر علاجه , فلما طلع النبار 
وحاث الوعد راى شخصا فتقدم ألملك لاستقباله فاتصلت روحاهما دون رابطة مادية 
وقال له : إنك كنت معشوقى لا الجار ية » لكن من عادة الدئيا أنَّ الأمور تسبب فى 
إظهار بعضها بعضاً » يامن أنت لى كالمصطفى وأنا مثل عمر لك , يا من لقَاؤُه جواب 
لكل سؤال ؛ إنك قد حللت مشكلتى بدون قيل وقال . فليا قص عليه القصة قال 
المضيف : إن كل ماقدموه من علاج لم يكن سبيلا للشفاء » بل قد زادوها مرضاً , 
لأن علتبا لم تكن من السوداء والصفراء » بل علتها متميزة عن سائر العلل » إنها مرض 
أصاب قلبها , وإن الجسم بخير. وإن لها أنيناً » أنِينَ العشق أنين القلب , فالعشق هو 
أسطرلاب أسرار الله . 


وشرح العشق شرحاً وافياً صعباً , يخجل الإنسان عندما يواجه العشق ذاته فلا يجد 
التعبير الوافى له » يتوجه جلال الدين البلخى إلى العشق » حكاية عن الرجل الذى 
بشر بشفاء الجار ية و يدخل فى هذه الساحة ( ساحة العشق ) بتعبيرات جميلة » ففرة 
عبر عنه بالأسطرلاب الكاشف عن أسرار الله » كما أن الأسطرلاب الصورى يكشف 
عمن المسطالع وامغارب وتنظيم السيارات وما إلى ذلك » وأخرى يقول : الشمس دليل 
الشمس »ء و يشبت بذلك عجزه عن التعبير الحقيقى عن العشق » كما أن التعبيرعن 
الشمس للأعمى لايكفى فى تصو ير الشمس ء إلا إذا تيسر له رؤية الشمس ‏ 
ويذهب الشاعر الصوفى قائلاً : إن كان تفسير اللسان ينير السبيل فإن العشق بدون 
اللسان أفصح من أى بيان . ولا نجد تعبيراً واضحاً يعبرعن العشق مثا يعبر العشق عن 
نفسه ء فالعقل فى التعبير عن العشق مثل حمار نام فى الوحل . 


وهذا إن دل على شىء فإما يدل على أن الشاعر له علاقة خاصة بالعشق على حد 
تعبيره بأن العشق هوالمعبرعن نفسه , ومثل هذه التعبيرات | كمل دليل على سيره 


١5 


الكامل فى هذا الطر يق » و سعد شرح العشق وتوضحيه حسما يراه يأتى إلى أصل 
القصة و يقول : طلب هذا الدرو يش الولى المبشر للملك فى رؤ ياه طلب من الملك 
إتاحة الخشلوة مع الجار ية ليعرف منبع عشقها الذى جرح قلبها وأزال عنها طراوتها » 
فأمر الملشك بالخلوة ولم يترك فى الدار سوى الطبيب ( الدرو يش ) والمر يضة » فقال 
بكل رفق ولطف : أيتها الجارية إلى أى بلدة تنتمين ‏ لأن العلاج يختلف باختلاف 
البلاد ون لك من الأقارب ف المدينة ؟ ووضع يده على نبضها وأخذ يسأها سؤالاً بعد 
سؤال » والشاعر حينا وصل إلى هذه الحصة من حكاية الولى الدرو يش يبدأ بشرح 
العشق مرة ثالثة و يقول : 


إن الإنسان إذا ما أصابت قدمه شوكة فإنه يضع قدمه فوق ركبته و يظل يفتش 
بحد الإبرة عن رأس الشوكة , فإذا لم يجدها يبللها بر يقه » فإذا كانت شوكة فى القدم 
تسبب هذه الشدة فا بالك بشوكة فى القلب ؟ ألا فلتجب . 


وبمضى فى الحكاية قائلاً : 

كان الولى الدرو يش يسأل المر يضة سؤالاً بعد سؤال وفى كل سؤال يتوجه إلى 
نبسضضسها حتى أدرك اضطراب نبضها فى ذكر مديئة من المدن التى أقامت بها , وأخل 
وجهها يحمرٌ و يصفرٌ فسأل عمّن اشتراها فى تلك البلدة ( سمرقند ) وعاش معها 
فذكرت صائغاً يسكن بمحلة (غاتفر) فقال الحكم : أيتها الجار يه لقد عرفت سر 
مرضك وأهدئك بالشفاء , ولسوف أحمل همك فلا تغتمى » فبدأ يلطف على الجار ية 
حتى أمنست من المنوف. ؛ وبعد أن اطمأن الدرو يش على اطمئنان الجار ية أخير 
الملك بالقصة ؛ وأوصى له بإرسال الرسول إلى الصائغ ليأتى به » ولا وصل الخبر إلى 
الصائغ ورأى امال والنلع الكثيرة اغتّر بها وفارق أهله وأبناءه, ولم يعرف أن الملك 
قصد قتله , وليس هذا تعظيماأ بل عداوة وإضراراً, وعندما وصل إلى المدينة استقبله 
الملك استقبالاً رائعاً وسلّم له مفتاح خز ينة الذهب والفضة وقال : سمعت عن عملك 
كتصائغ بحيث أعجبنى صنعك وبهذا خصصتك لصياغة الذهب والفضة لأهل بلاط 
الملك, ولا وصل الأمر إلى هذا الحد قال الولى الدرو يش للملك : أيها السلطان 
'العظم أنعم بتلك الجار ية على ذلك السيد » فأعطاها له ولبثا يشبعان رغبتها تسعة 


١ 


أشهر حتى غدت الفتاة فى كامل صحتهاء و بعد هذا أعد الطبيب للصايغ شربة شربها 
فأخذ يضمحل أمام الجار ية » وعندما ذهب المرض بجبماله لم تعد روح الجبار ية عليلة 
بهوأة , 


ويبدأ الشاعر سبيان حقيقة العشق مرة أخرى , وأن العشق الداثم والبافى هو 
العشق الذى لاينبع عن نضارة اللون ؛ إذ هذا النوع من العشق يفضى إلى سوء السمعة 
والعارء و يظهر رأيه فى العشق الحقيقى قائلا : 


إن عشق الموتى لا دوام له , أما عشق الحى فيبدو للروح والعين فى كل لحظة 
أنضر من الزهور, فاختر نفسك عشق هذا الحى فإنه باق » وهوالذى يسقيك شراباً 
يزيد من قوة روحك» عليك أن تختار عشق الأنبياء الذين وجدوا بعشقهم قوة وجدا . 
وتصر يح الشاعر فى آخر القصة أتم دليل على أمر ين . 
الأول : أن العشق عنده ممكن التعلق بالواحد الحى , و يصح التعبيرعن علاقة العبد 
بربه علاقة كاملة بالعشق , و بذلك يخالف القائلين بعدم صحة إطلاق العاشق 
على العبد إذا كان محبوبه هو الله . 
الثانى : أن العشق الحقيقى والمسمى بالعشق حقمًا هوعشق العبد لولاه, إذ ينبع عن 
المعنى والعرفان والوجد الصوفى واستنارة أنوار الحق , إذ لايتوقف على النضارة 
وحسن المنظر. بل يشوقف على السلوك والزهد والتقوى والتفكرفى أسرار 
الكون, والتعمق فى سر آية « ر بنا ما خلقت هذا باطلا » . 


وبعدما يبرز الشاعر رأيه فيا يتعلق بالعشق يبين أن قتل الصائغ وإعطاءه السم 
كان بإشارة إلهية وليس نتيجة لهوى النفس والتأمل الفاسد, ولم يكن قتل هذا 
الرجل بيد الحكيم بدافع من طمع أو خوف ء ولم يقتله مرضاة للملك » بل قتله بأمر الله 
وإسامه »(”) فإن قطع المنضر حلق الغلام لأمر لا يدرك سره عامة الناس , إن إلام 





(ه) ‏ ونظراً إلى أن القصة لا توحد فى الكت الأخرى عير الشوىء ول يرو لنا التار بخ هذه القصةٌ العجيبة يمكن ان 
تكد القصة خيالية , كرا يمكن أن تكوب واقعية , أدرك مولانا جلال الدين مصدرها وحكم بأد القمل كان بأمر 
الله سحابه وتعالى . 


رضال 


الشاعر الصوفى بالعشق لعله نشأ من خبرته الصوفية اللخاصة , إذ بدأ بالسلوك الصوفى 
بعد تعرفه ولقّائه مع الولى العارف شمس الدين التبر يزى الذى كان معروقاً بالعشق 
والحب لله » و بالدرو يش صاحب الحذيات الصوفية ‏ فلا أخذ منه ما أخذ تأثربه 
وبارائه الصوفية حول العشق وما يششبه ذلك » وتسبب ذلك التأثر فى كلامه عن العشق 
في كتابه المثنوى ومؤلفاته الأخرى . 


وبعد هذا وذاك نقول : 

العشق الذى يحكى عنه شاعرنا الصوفى جعله صوفيًا ذا ذوق وحب ومعرفة » 
دائم الفكر, كثير الذكرء قليل الطعام والكلامء كاره الجدل » ورعاً عن الشبهات » 
مبغضاً للمحرمات » حافظا للأوقات ‏ لاسما مواقيت العبادات ‏ كثير العطاء » 
قليل الأذى» لين الطبع » حافظاً للأمانة , بعيداً عن اللفيانة , غير حاسد ولاغادر. 
عطوفاً على الناس » راغباً فى الخيرات » يقتبس النور بالجذبات الصوفية . وليس هذا 
العشق إلا نتيجة حتمية لسلوك الصوفى » متوسلاً بالتوبة والصدق والصبر والشكر 
والنوف والرجاء والفقر والزهد وسائر مكملات الشخصية التصوفية . وأهل التصوف 
الذين يدعون الحب أو العشق طائفتان : 


آبات : 


تراس رار 


( كز رشع ينهتت نل 4 ١‏ [سوةالسراد: اما 
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وطائفة ساروا طر يا سموه طر يق الاستغراق ومعرفة الحقيقة » وادعوا أن العمل 
فى هذه المرتبة يسقط التكليف علهم . ونرى شاعرنا الصوفى يحث على العمل والعبادة 
ولايعشرف بإسقاط الشكليف » بل يسيرفى منباج الشر يعة واتباع ما أمر الله به 
واجحتناب ماهى عنه , فالتصوف لدى أهل الحقيقة تيقظ بوجه النفس الصادقة إلى 
سذل الجهد للوصول إلى سعادة المشاهدة والقرب » والحب هو أقرب طر يق يوصل 
السسالمك إلى ما يتسمناه. يرى سعض الصوفية. وملهم محبى الدين بن عر بى ‏ أن 
للرسول صلى الله عليه وسلم مقام امحبة بكالهاامع أنه صفى ونجى وخليل » وغير 
ذلك من معانى مقامات الأنبياء» وزاد علهم أن الله اتخنذه حبيباً أى محباً 
وحبوباً . )١(‏ وللشيخ الأكبرفى هذا الباب أقوال يظهر من خلالها إيمانه بأن العشق . 
وإن شئت تقول الحب المفرط ‏ هوالموصل إلى الكمال » وهو يبالغ فى ذلك إلى أن 
يجبعل الحب دينه وإمانه و يقول : 


لقد كنت قبل اليوم أنكر صاحبى إذالم يكن دينى إلى دينه دانٍ 
وقد صار قلبى قابلاً كلّ صورة ‏ فُمَرْعىٌ لغزلان وديرٌ لرهبانٍ 
وبسيتٌ لأوثان وكمبةٌ طائف وألواح توراة وص حث قراآنٍ 
دين بدين الكبٌ أنَّى توجهث ركائبة فالحبٌ دينى وإهانى(") 


ويقول الغزالى : « أول حال رسول الله صلى الله عليه وسلم حين تبتل حين 
أقبل إلى جبل حراء . حيث كان يخلوفيه بربه و يتعبد حتى قالت العرب إن محمدا 
قد عشق ربه»(") ونقارن ماقاله مولانا جلال الدين فها يتعلق بالعشق الصوفى مما 
نقل عن بعض الصوفية لنعرف من خلاها التقارب بين قوله وقوهم . فى هذا الباب 
يقول الجنيد رحمه الله : 

0 5 ظّ اين 0 

« العشق الفة روحانية وإِطام شوفى ع أوجبها الله تعالى على كل ذى روح 
ليحصا ره اللذة العظمى التى لايقد على مناها إلا بتلك الألفة وهى موجودة فى 
ال 2ك 
)5(١‏ دحائر العلائق ساص 4 . 
(0) ترجان الأشواق ) 


(8) المتشذمن الصلال . 


ارال 


النفس سقدرة مراتيها عند أربابها , فا أحد إلا عاش لأمر يستدل به قدر طبقته من 
الخلق» )١(.‏ ويذهب حلال الدين إلى أن الحب حركة دافعة أخرجت الكون من 
العدم » وأنه سر الوجود و باعث كل موجود وكل ذى روح مفطور على الحب . 


يقول اتحاسبى : 
امع طح واس ةداس . 8 2 8 
در انسبة منة إللهية أودعها الله بذاتها فى قلوب محبيه » وهذه امحبة طر يق لكشفه 


أسرار الوجود » )١'(.‏ 


و يقول جلال الدين البلخى : 

إن العشق جعل جسم الأرض يعلوعلى الأفلاك , فرقص ابل وأضحى خحفيف 
الحركة ‏ العشق حل فى دوح الطور فسكر الطور وخر موسى صعقا . 

ويعول الخلاج : 


كانت لقلبى أهواء مفرقة فاستجمعت مُذْ رأتك العين أهوائى 
مكائك من قلبى هو القلب كله فليس لخ دلق فى مكائك موضع 
وحطتك روحى بين جلدى وأعظمى 2 فكيف ترانى إن فقدتك أصع )١١(‏ 


ويقول أبويز يد : 
غرست الحب غرساً فى فؤادى فلا أسلوإلى يوم التسادى 
جرحت القلب منى بساتصال2 فشوقى زائد والحمب بسادى(١١)‏ 
ويقول جلال الدين البلخى : 


يامن عشقه الجميل سر هيامنا ويامن هوالطبيب لكل مانشكو من علل )١١(‏ 


(9) الكشكول ج وناص 1١١‏ . 

21١ (‏ أبن الفارض والحب الإللهى للدكتور ممدد مصطفى حلمى . 
)1١(‏ الديران قطمة ( 8" ) , 

. ابن الفارش واللحب الإلهى للدكتور ميد مصطفى حلمي‎ )١+( 
, ) (؟1) الشتري ( الدقر الأول‎ 


1 


ولا يخفى ما بين أقوال جلال الدين وأقوال رابعة العدو ية من التشابه فيا يتعلق 
بالعشق الإلسهى » ويما يذكر أن رابعة كانت تعزف على الناى » وكانت لها عاطفة 
روحانية متزجة بالعاطفة الدينية والإحساس الفنى , فأثرت فيها بحيث يظهر فى أقوالها 
مايسبه إلى الحقيقة من أقوالها : 
كسأسسى وغمرى والنديم ثلاشة 2 وأنا اللشوقة ف المحسبة رابعّة 
كأسٌ السسرة والهديم يديرها ساقى المدام على المذى متشابعة 
يسا عاذلى إنى أحبٌ جماله تالله مالدنى لعذلك سامعه(؟١)‏ 


كيا أن خلال الدين البلخى بعدما يحكى عن الناى وعن نواحه شكاية عن 
الفراق يقول : 


إن النارالتى حلت فى الناى هى نار العشق , والخمر تجيش مما استقر فيها من 
فورة العشق , هذا كنموذج ما أشار إليه الشاعر الصوفى من قصة العشق فى مؤلفاته 
الثلاثة « المثنوى ‏ فيه ما فيه كليات شمس تبر يز » . 


ولا يقستصر تعبسيره عمن السعشق بما ذكرء إذ أشار إلى هذا الباب فى مواضع من 
كتابه لا نطيل الكلام بذكرها , إذ كلها تشير إلى كلمة واحدة هى : 

« إن العشق أساس كل حركة و وجود كل موجود » . 

وكأنه أدرك سر حديث «٠:‏ اللهم ارزقنى حبك وحب من أحبك وحب من 
يقربى إلى حبك » واجعل حبك أحبٌ إللّ من الماء البارد » . 


أدركه بجذباته الصوفية فى حلى العشق ( الحب المفرط ) فقال ماقال . 


, ١١١ شطحات الصوفية, ص‎ )1١4( 


مض 


الفصبل اللشاى 





منهج جلذل الدين البلخى فى الَبوف 


بعدما أشرنا إلى الحمياة الروحية التى تعد أساساً للتصوف الإسلامى لابد أن 
نوضح منهج الشاعر الفارسى فى التصوف وميزة منبجه عن مناهج الآخر ين الذين 
سلكوا هذا الطر يق القوم . 


لقد كان البلخى شاعراً صوفيئًا جعل من التصوف منبعا لفنه الرفيع » بحيث جعل 
من فكره الصوفى مزيجاً توجد فيه الفلسفة والحكمة العملية » ولم يكن تصوفه من النوع 
السلبى الذى يدع الحياة ومافيها و يدعو إلى الفناء عنها فناء كاملاً . إذ لم يكن صوفينا 
فى أول حياته العلمية » بل تعمق فى دراسة العلوم الرائجة حينذاك كلها أخذ من 
الأساتذة صاينفع له فى حياته العلمية » ودرس الناس بأفكارهم دراسة نقد وتحليل » 
وتعمق فى بحث المشاكل العقلية والعلمية , و بعد هذا وذاك خصص نفسه للتصوف 
كعالم جعل من علم القال مبدأً وأساسا لعلم الحال , لقد ظهرت عبقر ية الرومى 
كشاعر فى حال نضجه الفكرى والنفسى فأصبح حكيماً أخلاقيدًا وصوفيًا شاعراً» 
وا معروف أن انتقال جلال الدين من الحياة العقلية والعلمية إلى الحياة التصوفية كان 
فجائيًا » حدث من مقابلته بصوفى معروف ( شمس الدين التبر يزى ) عام 
١١1515‏ بممديلة قونية . 


١4 


كان شمس الدين يلبس لبس الدراوشة » ويجلس فى ناحية قر يبة حلقة تدر يس 
البلخى , وحدث أن رآه البلخى فتبادلا النظرء وانحرف فجأة عن احياة الدراسية إلى 
حياة الصوفى المتأمل , و يذكرف بدء تلك المقابلة أن هذا الدرو يش ألقى الكتب 
الى كدانست عند جلال الدين فى الحوض وأتحرجها كما هى من غير أن تتغير بالماء » 
وغير ذلك من القصص التى لانثق بهاء وكل ماحدث يقينأ هو اللقاء بين الدرو يش 
وجلال الدين » بحيث أثر فى حياته تأثيراأ عميقاً , ونحول من التدر يس إلى التصوف » 
و يصور هذا التحول فى إحدى رباعياته بقوله : 

عشدما اششتعلت نيران الحب فى صدرى أحرق لهييها كل ماكاث فى قلبى 
فازدر يت العقل الدقيق والمدرسة والكتاب ؛ وعملت على اكتساب صناعة الشعر 
وتعلست السظم . و يظهر من أقوال جلال الدين فى تعبيراته امختلفة عن هذا اللقاء 
لقاء السب ونيران العشق ومايشبه ذلك , إنه وجد فى شمس الدين مايعتبر مثالاً 
للزهد ونور الحب ؛ و بذلك انصرف كليًا إلى الحياة الروحية » ملحا لمقابلة هذا الزاهد 
واللقاء معه فى الخلوة » والمصادر المعتبرة لاتقدم لنا عن هذا الصوفى الذى أثرق حياة 
البلخى صايعرف شخصيته إلا قليلا يلخص بأنه كان شبه أمى يتسم بالحماس 
الروحى المعظم فى حديشه؛ وكان لكلامه أثرعظم فى نفوس من يستمعون إليه » 
وكان كثير التجوال » وليس عندنا مايثبت موطنه الأصلى » ومع أنه لم يعرف جانبه 
العلمى ينسب إليه كتاب يسمى بالمقالات , 

وهذا اللشاء تسبسب فى حقد تلاميذ حلال الدين لهذا الصوفى المعروف شمس 
الدين ؛ إذ صار هذا اللقاء سبباأ لتركه حلقة التدر يس » فهاجموا ذلك الدرو يش 
الذى تسبب فى تغير الأستاذ الصوفى جلال الدين وجعل منه در و يشأ منزو يأء 
وذكروا عن شمس الدين ما يشينه فاضطر ذلك الدرو يش ( شمس الدين) إلى ترك 
قونية قاصداً بلاد الشام, ولم ينفعهم هذا السفرء إذ لم يتغير جلال الدين ونم يعد إلى 
حلقة الدراسة , بل حزن كثيراً وضاق صدره مما ظهر من التلاميذ » ونظم كثيراً من 
أشعاره فى فترة فراق هذا الصديق الروحى» فتغير كثيراً وانعزل عن الناس ذاكرأ هذا 
الصديق الحميىم, فذهب ابنه سلطان وَلّد إلى دمشق » وفتش كثيراً عن الزاهد 
التبر يزى فوجده وجاء به إلى مدينة قونية , و بعد مدة من لقاء هذين الصوفيين اللذين 
اتحدا روحاً جعل التلاميذ يهاجمون الدرو يش ( شمس الدين التبر يزى ) من .جديد» 
000 


فرحل مرة ثاضيية وانستفى هائيًا وكان اختفاؤه عام 407/7140 ١1‏ ووصل الخبر إلى 
جلال الدين الرومى بأن صديقه قُتل , فيّدِ قائلا : من ذا الذى قال إن شمس الروح 
الخالدة قد ماتت ؟ ومن الذى تجرأ على القول بأن شمس الأمل قد تولت , إن هذا 
ليس إِلأأعدوا للشمس . 


وكان لفقدان هذا الصديق أثر كبير على الرومى ؛ وكان بميل إلى الانعزال عن 
المنساس والخلوة ؛ وكانت حصيلة هذا الانعزال عبقر ية الرومى فى الأدب الغارسى 
والنظم » وقد تأثر بهذه الصداقة بحيث نظم ديواناً كاملاً باسم صديقه , ووضع اسم 
صديقه فى الغزليات تارة بالاسم (شمس الدين وشمس ) وتارة بالتخلص » 
( والتخلص فى الغزل الفارسى هو أن يذكر الشاعر اسمه الأدبى فى البيت الأخير من 
الغزل ) فذكر السبر يزى بطر يق يفهم بادى الرأى أن امؤلف هوشمس الدين 
العبر يزى ؛ ولكن التحقيق الأدبى أثبت انتساب النظم المعروف بديوان شمس إلى 
جلال الدين لا إلى شمس الدين . 


و بذلك يظهر شىء من منبج جلال الدين فى التصوف ء إذ ميل إلى الحب والوجد 
ويجعل من وجده وسيلة للوصول إلى مدارج الكمال . بطر يق يركز وجده الصوفى ف 
شخص صوفى يعد نموذجاً للجذبات الصوفية ؛ و بعد مايثس من شمس الدين تبر يز 
نهائيًا ركز هذا الوجد فى تلميذه صلاح الدين زركوب ( الصائغ ) , فكان ييل إلى 
المقابلة معه , وكان أهم ما يبحثه معه فى مقابلته القضايا التصوفية ومايورث الجذبات 
الصوفية» كيا كان يبحث معه فها يتعلق بالسماع ومدى تأثير السماع فى انجذاب 
الصوفى ووصوله إلى درجة الككسال » وكيفية السماع » والوقت الذى يساعد على 
السماع , ووصل حبه الصوفى بهذا الصوفى الصائغ الميال إلى السماع إلى حد كاد أن 
يسسى صديقه الأول وتمركه الأصلى فى باب التصوف السيد شمس الدين 
التبر يزى » ول تبق هذه الصلة كثيرأء إذ توفى صلاح الدين عام /ا58/58؟1» فل| 
سمع بوفاته ضاق صدره و بدأ ينزوى كثيرأً"و يترك الكلام مع الئاس إلى أن تحول 
حبه إلى تلميذه حسن حسام الدين المولود سنة 1717/788» وكان آخر رفيق له ى 
ميادين التصوف فيدأ مولانا جلال الدين بالحب الصوفى والصداقة والصلة الأخو 7 
معهء بحيث كان يستمع إليه و يقبل اقتراحاته العلمية والصوفية , فلها رأى هذا 


١4١ 


التلميذ السصوفى حب أستاذه ونظره المعلمى والصوفى بطر يق تركيز الوجد 
والجذبات ‏ حسها أشرنا إليه أراد أن يخدم العلم والتصوف , فحث أستاذه على 
نظم المثنوى وتأليف ماينفع الناس فى حل مشكلات تصوفية وقضايا كلامية » وأعات 
أستاذه إِبَان عمله الشاق الذى استغرق سنين طو يلة . 

وم يكن جلال الدين ميل إلى تأليف كتاب بالنظم أو النثر وكان يحب أن تبقى 
آراؤه فى الصدور لافى القرطاس والكتب ؛ ولكن الإلحاح المتواصل الصادر من هذا 
التلميذ ا محبوب أثر عليه , فأمره أن يكتب ماعليه عليه » فبدأ بهذا العمل » وكان يكرر 
أشعار أستاذه بعد الكتابة » وأحيانا يقرؤه بصوته الجميل فى مجلس أستاذه وفى مجلس 
السماع » وكان يعرف هذا التلميذ الصوفى العاقل طبع أستاذه وجذ باته وأوقات 
اقتراحه له حتى يز يد من فيوضاته , ولذلك أثنى الرومى على حسام الدين وعلى أسرته 
فى كونه سبباً أوليًا فى هذا النظم والتأليف » وله الحق فى هذا الثناء » إذ ساعده فى 
ترك تراث ثمين له قيمته العلمية والصوفية لدى أهل العلم فى الشرق والغرب » ونرى 
كشيراً مسن المستشرقين ذكروا جملال الدين فى مؤلفاتهم وأثنوا على منبجه العلمى 
والصوفى » و يظهر من هذا المنبيج أن الرومى كان بميل إلى التصوف أكثر من العلوم 
الاأتمرء وكمان وسيل إلى تصوير كل أمرفى التصوف والتنسسك والسلوك بحيث مثل 
و يشبه المعقول با محسوس و بالعكس » و يأخذ من أمثلة تعد ركيكة بظاهرها وذات 
مفهوم وحقيقة فى الواقع وسيلة تقر يب مطالب عميقة إلى الأذهان , نرى هذا الصوفى 
الفكر والعبقرى المتبحر يشير فى نظمه إلى قضايا فلسفية وأخلاقية » بحيث يجعل من 
هذه الإشارات والرموز دلاثل يقبلها كل من له أدنى تدبر فى الأمورع و يستخدم 
القضايا الغامضة فى حل مشاكل كلامية أو صوفية » وكأنه ير يد بذلك التنبيه على أن 
القدرة العلمية فى كل علم وفن باستطاعتها أن تستخدم فى الرموز الصوفية والكلامية » 
وأن ملكة العلم والشريحة الوقادة فى كل علم وكل فن لها صلة وثيقة باللبذبات 
الصوفية بالمعنى العام » وأن الإلمام بكشف الحقائق يحتاج إلى صفاء القريحة » ومن 
لوازمهها تمصضية وتقوية الروح والوجداث » والتوجيه العميق إلى إيماد جو يساعد 
الإنسان وجائبه الروحى . 

وهذا يكفى كنموؤج للمنيج الروحى والصوفى لدى شاعرنا الصوفى » وسنشير إلى 
بعض جهاته فى هذا المبج ضمن البحث حول آرائه العلمية إن شاء الله تعالى . 


١" 


الفصبل الشالدث 


جاذل الدسين والناى 


أول ما بدأ كتابه المثنوى قصة الناى , و يظهر من كلماته حول الناى أنه رحمه 
الله كان يحب السماع سطر يق يورث الجذب الصوفى » وأن العشق عنده له صورة 
أصلية وصورة فرعية , والأول هو العشق الصوفى الموصل إلى اليقين وإلى الجذب 
الصوفى حسب اصطلاح أهل التصوف » ومن ميزة هذا الشاعر العملاق أن لتصويره 
العشق روعة بحيث يستطيع أن يجسد الأفكار ويجعلها كمحسوسات يسهل فهمها, 
وأما الثانى وهو العشق الفرعى المعروف بالعشق امجازى فلا بميل إليه الشاعر الصوفى 
( البلخى ) إلا إذا كان خبالياً عن موجبات الفتن , ولا يكون فيه شائبة الفسق . 


بدأ الشاعر بالناى وقال : استمع للناى كيف يقص حكايته , إنه يشكوالام 
الفراق فى صوت يخرج منه » وليس هذا الصوت إلا شكاية عن الفراق , و يقول الناى 
فى هذا الصوث : إننى منذ قطععت من منبث الغاب والناس يبكون ببكائى » وصدرى 
مزق مزقه الفراق » وأر يد أن أشرح هذا الفراق , لأن كل شىء بعد عن أصله يطلب 
الوصل و يذكر حلاوة أيام كان مع بوبه يتلذذ برق ياه. و يغسيف الشاعرحكاية 
عن الناى بقوله : أصبحت بنوحتى مترددأ فى كل جمعية » وصرت قر ينأ للبائسين 
والسعداء . وكل واحد يظن أنه صار لى رفيا » ولكن ليس أحد يعلم عها كمن فى 
١4‏ 


باطنى من الأسرار؛ ليس سرى بعيدأ عن نوحتى » ولكن ليس للعين ذلك النور 
يدرك نوحتى » وليس للأذن ذلك النور ليسمع أسرارى ‏ ليس الجسم مستوراً عن 
الروح ولا الروح بمستور عن الجسم , ولكن رؤية الروح لايمكن لأى شخص مع قرب 
الروح عن الجسد ء لأنه لم يؤذن بهذه الرؤ ية . 


وذكر الشاعر الصوفى فى قصة الناى أموراً من : نوحة الناى عن ألم الفراق 
ذاكراً منبت الغاب » قضية الروح والجسد , وعدم إمكان رؤ ية الروح مع كونه قر يبأ 
إلى الجسد غاية القرب , النار التى حلت فى الناى هى نار العشق- الأيام تفنى 
والباقى هوالله » ضرورة تحر ير العقل الإنسانى عن قيد الذهب والفضة » والرجوع إلى 
قغسية العشق مرة أخرى مع الإشارة إلى مبرر أصلى » تمز يق ثياب العاشق , وأذ 
العشق هوا محرك الأول لكل حركة ؛ وأن الحى هو المعشوق » وأما العاشق فحجاب 
وميت . واختتم قصة الناى بالعشق لعلاقة بين صدى الناى وشيب العشق حسما أشاء 
إليه في الأول . 


ولا ذكره فى هذا الباب صلة بالقضايا التصوفية والكلامية نوضح بعضاً منها : 


الأول قضية الروح والجسد : 


إن صلة الجسد بالروح وكيفية الاتصال بينها ما أشار إليه كثير من علياء 
الكلام » وفى عصرنا هذاء عصر تسخير الفضاء وعصر الصوار يخ , مع أن الباحثين 
وصلوا فى بحوثهم العلمية إلى بمدة اختراعات فى جهات متعددة التى كانت فى ناحية 
من الخفاء» ومع هذا كله لم يصلوا فى تحقيق حقيقة الروح إلى شىء وكأنهم اعترفوا ما 
طق به القرآن الكريم ووصل إلى البشر قبل ١4‏ أر بعة عشر قرناً ( تقر يبأ ) وقال : 
ل يم اي 3 كم ع ح كه رع مسب ع ل سم رع ع 
( وَبسَلونكَعنٍالروح قل الروح من مرق ومآ أونيم من ملم 
إلا تليلاوق 4 [ سورة الإسراء : 6م ] 
وأسا فى توضيح الصلة بين الروح والجسد وكيفيتها فقد ذكره الشاعر بعبارة قصيرة 
سيانها : أن القرب والبعد لايؤثران فى تحقيق حقيقة الشىء , إذ رب مدرك يعرف 
البعيد وهيزه أحسن تميبز ولايعرف قر يبه » فالقرب شىء ومعرفة كنه الحقيقة شىء 
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آخسر» ومع أن القرب بين الروح والجسد وصل إلى حد ليس بينما آى سترء ومع هذا 
فإ الجسسد لا كته ادؤاية الروح ولايعلم كنه حفيفنها . وإ الإدراك معنى قبول 
فيضان النور يتعلق بما يأنى تحت إجازة المُدرّله الكل ( وقد عبر عن الإحازة بالدستور) 
نما ١‏ تمصلل الإجازة لايتيسر الإدراك ع وحبنا يحصل هذا الفنض من الله لايأتى بين 
شىع وقر يبه » و بأتى بين الشىء وماه أبعد منه جدًا » وقضية الروح من هذا 
القبيل » و بذلك لاندرك حقيقة الروح مع قربها غاية القرب » لأنه ليس هذه الرؤ ية 
من الله إذن , وهذا الستعبير بالدستور ( الإذن) فى كلام مولانا جلال الدين البلخى 
إشارة إلى شىء آخمرء هو أن أسباب العلم والإدراك مهما كانت جهتهها وكيفما 
حصلت لايوصل إلى المطلوب » وهو إدراك المدرك » إلاإذا فارتها الإذن من الله 
تتعالى , وبهذا يخالف ماعليه أكثر الفلاسفة من وجود المسبب عند حصول السبب 
التام» فإذا حصل سبب العلم يلازمه العلم بالمعلوم , ولانعتر فى كلام الفلاسفة , 
مايجعل الإذن مؤيداً لأسباب العلم ؛ ولكن التتاعر أثبت تأثير الإذث كمكمل 
للأسباب ؛ واستشهد بالجسد والروح » فإنه نظراً إلى الأسباب الظاهر به يجب علم 
الجسد على الروح»ء للصلة الفوية وغاية الغرب , وسلطان الروح على الجسدء ومع هذا 
لا يعرف الجسد إلى الآن ماحقيقة سلطانه الذى يتحكم فبه» وما كنه هذا القريب» 
وهكذا لايدرك خصائصها وكيفية خروجها, بحيث يحسب الجسد أن سلطانه نفر 
عنه » ولايدرك أن هذه السلطة ( سلطة الروح على الجسد) من أية قوة نبعت ولاذا . 
قضية تحر يرعقل الإنسان من قيد الذهب والفضة : 

هذه القضية من أهم الموضوعات التصوفية والأخلاقية إذ مالم يترك الإنسان 
حصب الدنيا ولذائذها ((حسب الإمكان) لايصل إلى المدارج التصوفية » وهذا يُعرف 
فى اصطلاح الصوفية بالزهد والتنسك» وقد جاء فى الحديث الشر يف مامعناه أن 
( حب الدنيا رأس كل خطيئة ) . فإن الذنوب تنبع من هذا الحب ؛ وبذلك يكون 
أول أمر فى التصوف ومقدمة للمقامات والأحوال . ونرى ى مؤلفات الصوفية أنهم 
يحثون على الفناء والإيثار» بترك ماتشبيه الأنفس » والقصود من هذا الترك ألا يكون 
قلب الصوفى معلقاً بالدنيا بحيث بمنع الحجاب و يصير سدًا بينه وبين الوصول إلى 
التجليات وحالات الفناء عن الذات» التى كانوا يخرجون فيها عن العقل الواعى ) 
ولهذا يقول جلال الدين البلخى : 


١. 


أيبا الولد إلامّ تظل أسير الذهب والفضة ؟ حلم قيودك وتحرر منباء إنك لوأردت 
ن تخترف البحر بكوز فهل بسع ذلك الكوز أكثر ما يكفيك يومأ واحدأ, ومع هذا فإن 
عين الحمر ييص على الدنيا لاتمتليٌ ولايفمض لا جفن , ومايحفل الصدف بالدر 
لاحين يغتمض . وأراد من هذا القثيل لزخارف الدنيا فى هذا العالم أن يبين تفاهتها 
واتضاعها إذا قيست بحياة الروح وماتنطوى عليه من المباهج ع وما تحققه للإنساك من 
سعادة أبدية قوامها الكمال والخلود والحب الإلهمى ومن عادة الشاعر أنه يوصى 
تقوية الروح ؛ و بذلك الأسلوب الدقيق يبدو جياش العاطفة عنيف الإحساس .ء يعبر 
عن مغامراته الروحية بقوة وحرارة » و ينطلق بعباراته إلى آفاى لاتحد , ونجده فى شعره 
يذهب بالدارس لكتابه إلى الآفاق العالية » وإلى حب الوصول إلى التجليات بتعبير 
راع يقبله الطبع السليم , وم يقتصر فى الحت على ذلك الأمرفى موضع واحد» بل يشير 
فى عدة مواضع من كتابه إلى تقوية الروح . و يقول فى موضع آخر: 


إن الروح اللستى ليس شعارها الحب المحقيقى من الخر ألا توجد , فليس وجودها 
سوق عاره تعوّد بالحب » فإن الوحود كله ممبة , و بدون التعامل مع الحب فلا سبيل 
ال ا سسسب » يشودو ماللهب ؟ قلى هوت لإرادة . ويمضى فى كلامه عن الدب 


بيشت ضرورة 5 انقطاع الصوفى عن ن الدينار والدرهم ليتيسر له الحب الحقيقى ويصل 
3 مدارج الككال . 


م غم 0000 


قال الله تعالى : 0 تاها لذبن 1م موأ لاتلَهكم أموالكم ولا ا و لندكم 
عن فرط ومن يمعلد ذلك فا تبك هم نكسو نجه 4 
[ سورة المنافقون : 5 ] 
8 فى 8 عقوم وري 2 لح سعة وم اريس ع مور م ع 2 
وقال الله تعالى : ٍُ َنم امو لكم وأوللد كم فئنة وأن الله عِنْدَمٍ 
أجر عظيم 72 4 [ سورة الأنفال : .م ] 


قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : « دعوا الدنيا لأهلها, من أخخذ من الدنيا 
فوق مايكفيه أخذ حتفه وه ولا يشعر» . (* 86 





لم مس حديث أس وفيه هانىء سن المتوكل ب ضعفقة ابن حبان , 
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وكشيراً ما نجد فى كتب الصوفية الحث عل ترك الدنيا وزخارفها » والشاعر 
اللصوفى يذ كر الزهد فى مواضع من كتابه ا مثنوى ومؤلفاته الأخخرى , وأرى من 
البغسرورى أن نذكر الجهة التى يذم بها الدنيا والجهة التى بمدح بها الدنياء إذ الآية 
الشرانية كبا نطقست بذمها نطقت مدحها أيضاً , إذ قال الله تعالى : « إن ترك 
خصيراً... » الآيية » وسمى المال خيراً . وقال الرسول صلى الله عليه وسلم : (( نعو 
المال الصالح للرجل الصالح ؛ وكاد الفقر أن يكون كفراً» . )١١(‏ 


ووجه المع بين المدح والذم يتوقف على معرفة حكمة المال ومقصوده وآفاته 
وغوائله حتى يدكشف أنه خير من وجه وشر من وجه , فإذا كاث امال مطلوباً كوسيلة 
سق اصد صحيحة من خدمة العلم والمعرفة » ومعونة احتاجين , وإنفاق العيال لبقاء 
ننظام الأسرةع وأداء المج ؛ و بناء المساجد والمدارس الدينية » ومايشبه ذلك من 
أعمال صالحة لانتيسر إلا بالدنيا فهذه ليست مذمومة , إذ لا منم السلوك الذى هومن 
ضرورة الصوفى , وإذا استعمل الدنيا لمقاصد فاسدة واتباع الشهوات تكون مانعة من 
تجبليات الأنوار» وهذا مايقصده الشاعرف البعد عن الدنيا وزخارفها و يعده مقدمة 
من مقدمات التصوف . 


وليست ميزة جلال الدين فى هذا الأمرء إذ نعثرفى مؤلفات الصوفية مايشير إلى 
ضرورة فراغ القلب عن مشاغل الدنيا وعن حب الدرهم والدينار» بل وى كل 
الأديان وصايا أكيدة هذا الأمر, ولايقتصر هذا على الصوفية , لأن الفلاسفة المشائين 
ذهبوا إلى ضرورة الزهد؛ ذكر ابن سينا فى الإشارات والتنبهات هذا الأمر بقوله : 


لبيسيسسياة : 


لل 


والعارفون المتنزهون إذا وضع عنهم درن مقارنة البدث , وانفكوا عن الشواغل 
خخامصوا إلى عالم القشدس والسعادة , وانتقشواءبالكمال الأعلى , وحصلت لهم اللذة 


(15) من حديث عمرو بن العاص يسند صحيح ب إحياء علوم الدين للغرالى صمحة 90؟؟ مملد ( ؟) . 


العليا وقد عرفتّباء أثبت بذلك ضرورة اليو للوصول إلى اللذة الحقيقية هى لذة 
الروح » وذلك لايحصل إلا بالتخلى عرا يسد الطر بق . و يستمر ابن سينا قائلا : 


٠ نشيسة‎ 


وليس هذا الالتذاذ مفقوداً من كل وجه والنفس ف البدن» بل المنغمسوك فى 
تأمل الجبروت ؛ والمعرضون عن الشواغل » يصيبون وهم فى الأبدان من هذه اللذة 
حظا وافرأ قد يتمكن منهم فيشغلهم عن كل شىء . 


وقد توهم بعض الناس أن مبادئْ التصوف الإسلامى إما مستوردة من الأديان 
السالفة وإما فلسفية بحتة: وربما قاس كلام الشاعربما ذكره بعض الغلاسفة فذكر 
ماذكر» وتكلمنا فى أصالة منبج التصوف الإسلامى وأنه عار عما يقولون . 

وقد أشرنا إلى شىء من المقارنة بين كلام الشاعر الصوفى وكلام ابن سينا فها 
يتعلق بالتصوف » وتركنا أقوال غيره من الفلاسفة ورجال التصوف » مع العلم بأن 
كشيراً من الفلاسفة والمتصوفين تكلموا فى القضايا التصوفية , وذلك لأن كلام جلال 
الدين فيا يتعلق بالعرفان والزهد قريب إلى كلام ابن سينا , فإنه بعد سرد عدة أمور 
يتعلق بها السلوك ذكر الزهد فى أول كتابه ( المثنوى ) باختصارء وأشار إلى ضرورة 
تجر يد القوى عن العلاقة بالدرهم والديئار» ونرى ابن سينا يقول فيا يتعلق بالعرفان 
والزهد : العرفان مبتدى من أر بعة أشياء : 


تفريق » نفض » ترك ورفض )١١(‏ والزهد عند غير العارف معاملة ماء كأنه 
يشترى متاع الدنيا بمتاع الآخزة . وعند العارف تنزه ماعما يشغل سره عن الحق » 
وتكبر على كل شىء غير الحق . (14) 





210 الإشارات والشسبات السصلٍ ألتاسع عشر ص العمل التاسع ع وهدا حلاصة مايد كر بأن التصوف يتوقفف على 
التحلى والتخلى » و يدكرون كلاً مبها بالتمصيل . وقد أجمل الكل فى أريع كلمات حدس المراتب» لأنه تفر يق 
ثم نعص وهو تحر يك شىء يسعصل عه أشياء مستحضرة بالفياس إلية كالغبار عن الثوب » بم ترك هو تخلية 
وأنمطاع عن شىء ؛ تم رفض هوترك الشىء مع الإ همال وعدم الممالاة تعليق تعليق د كتور سليمان دنيا . 


(18) العصل الثالت من المط التاسع . 


١4 


كيا يشبه كلام الرومى كلام ابن سينا فما يتعلق بالعشق الصوفى , وإليك كلام 
ابن سينا : 


« ... والعشق العفيف الذى يأمر فيه شمايل المعشوق ليس سلطات الشهوة» . 

وجلال الدين الصوفى الشاعر يذكر العشق فى أول كتابه المثنوى بقوله : 

« وكل من تمزقت ثيسابه من العشق فإنه يصبح طاهراً من الحرص ومن كل 
العبوب » فتسعد أننت يا من عشقه الجميل سر هيامنا » ويا من هو الطبيب لكل 
مانشكوه من علل » يامن هو الدواء لغرورنا وكبر يائنا يا من هو لنا مثل أفلاطون 
وجمالينوس » إن العشق جعل جسم الأرض يعلوعل الأفلاك » فرقص جيل وضحى 
خحفيف الحمركة, العشق حل ف روح الطور فسكر الطور وخر موسى صعقاً 
المعشوق هوالكل وأما العاشق فحجاب , والمعشوق هوالحى 0 
وهكذا ينطلق الشاعر فى كلامه عن العشق فيعبر عنه بالنور مرة و بالمرأة مرة أخرى , 
ويرى ضرورة العفة فى باب العشق . 


وهذا التشابه ببن كلام أبن سينا وكلام الشاعر الصوفى تسبب فى القول بتأثره 
بابن سيناء ولكن الشعمق فى كلامه يرى أنه لم يتأثر بالأفكار الفلسفية والآراء 
الدخيلة , وما هو مشترك بطبيعة الحال بينه و بين بعض الفلاسفة والصوفية كقضية 
الزهد الى تكلم فها أكثرهم , وكقضية العشق والريح التى تكلم فيها ابن سينا 
وغيره من الفلاسفة والصوفية » فقد دخل المولوى فى دراسته كباحث حر وصوفى 
ذونى وشاعر فشا وعقق مصيب لاكمقلد يقدم رجلا وي رأخرى . . ومنشأ خطأ 
هؤلاء الذين قالوا بالتأثر هو خوضه فى قضايا خاض فها الفلاسفة والصوفية الأسلاف 
ولم يميزوا بين قضايا وقضاياء وإذا تكلم مؤلف عن العشق فعنى كلامه أنه يدرس 
الأمرالذى أدركه بوجدانه السام وتتبع آثاره , لا أنه اقتفى آثار الذين ذكروا العشق , 
وبذلك ندرك أصالة المبج فى كلام الرومى » ونتأكد بأن استخدام كلمات كالعشق 
وسايشيه لان عن التقليد »و يظهر ما بينا خطأً لذن اعتبروا التصوف الإسلامى 
استمراراً لالتصوف المسيحى أو التصوف الييودى أو التصوف الهندى والفارسى 


حال 


القصبلالرا يع 





قصضصيةوحرلة الوح 2 ورأى 
جلا ل الدين فيهاوموقف عامةالناسمنها 


ما هى قضية وحدة الوجود ؟ وما مدى أثر الجذ بات فبها ؟ وق أى عصر 
ظهرت الأراء حول هذه القضية ؟ وهل ذهب جلال الدين هذا المذهب ؟ 
وعلى أى طر بق سلوكه ؟ وما هوموقف عامة الناس من هذه القضية ؟ كيف 
دار البحث الفلسفى حول قضية الوجود ؟ هل الوجود لدى الصوفية نفس 
الوجود الذى يحوم حوله الفلاسفة أوهو أمر سواه ؟ .. 


إن أهم قضدة أثيرت منذ قرون هى قضية وحدة الوجود ؛ إذ الباحثون فى عصرنا 
وقبل هذا العصر مثلوا هذه القضية بطر بق لا يز يل الستارعن وجه القصود , إذ هذه 
القضية تعد من أهم القضايا التى دارت حوها المناقشات العلمية » بحيث يتعسر على 
الباحث أن يلقى الضوء العلمى على هذه القضية بعيدأ عن الجائب العاطفى 
وا مذهبى . 


وقد اشتهر جلال الدبن بأنه من المعترفن بوحدة الوجود , ومذهبه فى التصوف 
يببتدى على هذه القضة ‏ كا أن بعض أتباعه فى هذا العصر سواء فى تركيا أوفى 
مصر والعراق» أو فى أفخادستان و باكستان والهند يذكرون عن الطر بقة المولوية 


١6و‎ 


و يبعدونبا طر يق الفناء فى الوحود » و يعتبروك وصول السالك عند الفناء فناء صوفيًا 
بنور وحدة الوجود , ونر يد هنا أن نبحث قضسة وحدة الوجود . بحيث نعرف من 
خلاله الموقف الذى اتخذه مولانا جلال الدين البلخى فى مؤلفاته المعروفة . 


ما هى قضية وحدة الوجسود ؟ 


إن هذه القضية من أهم القضابا التى دار حوها البحث والنقاش لدى 
الباحثين » وبعد كل البحث لم تظهر هذه الحقيقة بشكلها الأصلى بحيث يقبلها كل 
متتبع » إذ هذا ا مركب الإضافى ( وحدة الوجود ) يشتمل على الوحدة والوجود » 
ولا سسبل للساحث إلا التعمق فى معنى الوجود وسرد مذاهب الفلاسفة فى الوجود 
الأصلى والوجود الظلى أولا, وآراء الصوفية فى الوجود والموجود » وهل هما شىء واحد 
عندهم أو هناك فرق بين اللوجود وال موجود ؟ كما نعثرعلى هذا الفرق لدى بعض 
الفلاسفة» إذ قد اختلفوا, فبعضهم ذهب إلى الاتحاد , و بعضهم يقول بالتغاير إذا 
ل يد بالوجود الوجود العرضى » وإذا أر يد بالوجود ما به الموجوددة فهوعين الموجود » 
وهكذا ... ونجد البحث بنفس الصبغة حول الوحدة . , مامعنى الوحدة ؟ هل هو 
الإجمال قبل التفصيل أو الوحدة الحقيقية ؟ وإلى كل من ذلك ذهب الباحثون فى 
الفلسفة والتصوف , ونجد التشابه شكلرًا بين وحدة الوجود لدى الصوفية و بين وحدة 
الوجود لدى المشائية . 


3 جد هذه العبارة فى ممصطاحات الإسماعيلية الباطنية والقرامطة وإخوان 
الصفاء , ولكن هذا التشابه يعتير شكال ؛ إذ لايخفى الفرق الجوهرى بين مايقوله 
الصوفية بنور تجارريم الصوفية وبين مايقوله غيرهم . 


فالصوفية يرون أولاً و يعبرون بعد هذه الرؤٌ بة الصوفية حسب تعبيرهم , وأما 
غيرهم من الفلاسفة والباحثين وأصحاب القال فيعبرون حسها يتصورون » ونعثر عل 
هذه الفكرة. وحدة الوجود ‏ فى أقوال الحلاج وابن الفارض والبسطامى وابن 
عر بى وغبرهم من الشعراء الفارسيين والعرب » ولكن نخالف ماذكره السيد الد كتور 
أبوالعلاء العفيفى فى تعليقه على فصوص الحكم فى قوله : 


١6 ؟‎ 


عرب ان أ ارستا أم ترك - ل إلاتأئ صلم بريد مصطم أبن عرب )و 
عن وحى كلمه» . 


إذ أن الصوفية بطبيعة الحال لم يخطر ببالهم أن يتابعوا المناهج التصوفية علميًا » 
وعمن إرادة علسسية , بل كل ما حصل لهم هو الجذب الصوفى والساوك فى طر يق 
المقامات واللرال بحيث زال عنهم امتيارهم » وحددث فى نفوسهم انيذاب يجرهم إلى 
طر يق الشور وإلى التعرف بالحقائق » وليس هذا من باب الأخذ العلمى والنقاش 
حستى يتوجه صوفى إلى ماقاله الآخر فيقبله أو يرده؛ وقد أشرنا فى أول الكتاب بأن 
قضية التصوف ليست قضية الحدل والأخذ والرد والاستدلال على نبج ساربه مدطق 
أرسطوء بل هوذوق ومشاهدة وجذب وانجذاب يصل إلى الفناء وإلى القول مالا يقبله 
عامة الساس , ولامكن أن يكون ابن عبر بى وأمثاله بحال درسوا الآراء العلمية 
المنسوبة للصوفية السالفة فسلكوا مسلكهم ونبجوا منبجهم » ونخالف ماذكره الباحت 
الممعاصر الدكتور عبد القادر محمود بأن النظر يات الفلسفية لدى بعض الصوفية ى 
الإإسلام لم تقسفف على قعدمها إلا فى عهد انهيار الفكر الإسلامى الخالص وضياع 
السلطان السياسى » وانميار الخلافة الإسلامية وتمزقها )١1(.‏ 


إن النظر يات التى تسب إلى الصوفية فى تصوفهم العملى لم تكن متأثرة بعوامل 
أخرى , إذ ما نعتمد عليه من الآراء هوئلك الآراء النابعة عن التجارب الصوفية لاعن 
تتبعهم وحكاباتهم عن الآخر ين , وإذا سلمنا أن الحركات الصليبية منذ عام 
5940-4 قد أثر ت على الشقافة الإسلامية فإننا لانسلم أن الحذ يات الصوفية 
تأثرت بسالفكر الشعوبى فى العراق والأندلس وسائر الأقطار الإسلامية » بل لم بخطر 
سبال أحد مسن الصوفية أن يتم بذلك فى تصوفه , إذ كل اهتمام يتركز فى : كيف 
تتفعل نفسية الصوفى بالأثوارء وكيف يكون سلوك الصوفى ليشاهد الأنوار» وأما 
الشأثر لدى الباحثين الذين لم يدخلوا فى ساحة التصوف العملى مشاهدة ما يشاهده 
الصوفى الداخل , والذين ينقلون الكلام فلا ندكره ولا كلام لنا فيه » إذ قضية وحدة 


( 15) الفلسعة الصوفية ى الإسلام , تأليف دكتور عند العادر مود ص ؟ . 


الوحود فى انظر يات الحلاج والسهروردى وابن عر بى وجلال الدين الرومى وغيرهم 

من أهل التصوف لاينبع إلاعن مشاهدا: نهم التى تخصهم ويخصوث بها , والأصول التى 
نبنى عليها موقف أهل التصوف هى أصول الإسلام المستمدة من القرآن والحديث 
وأقوال الصحاببة , وهذا كان باقياً فى كل حال» و بدأ سلو من التأكد بأن 
الإسلام دين الفطرة والتوحيد ؛ دين التقرب إلى الله بأعسال صالحة فردية 
واجتماعية ‏ فلسنا نتبسهم بأنهم ذهبوا حسما يذهب إليه أهل العصرء إذ كل 
اهتمامهم كان بعيداً عيا يقوله أصحاب القال ؛ أما الياحثون الذين يبتموث بالجانب 
العلمى فقد أخعذوا نصيبهم من البحث والتنقيب »؛ وشاهد المسلموث ماطرأ عليهم من 

حوادث عحيبة » فبعد سقوط بغداد سنة 505 بيد التتار انهار ما كان للمسلمين من قوة 
وعظمة وشوكة وقدرة . ولككن العلوم التى فى الصدورلم تتأثر بهذا وذاك » ومع 
استشهاد عديد من العلماء وقادة الفكر الإسلامى كفى مابقى منهم ‏ قادة وزعماء 
وكانوا يروون ا أَبُرَعسن أسلافهسم » الغزالى المتوفى عام ه٠ه‏ هء والحلاج : 
والسهروردى , وغيرهم من الصوفية . 


ولم يكن مود نور التصوف فى وقت من الأوقات سبباً لسكوت أصحاب الفضل 
عن الكلام فى التصوف , إذ كلما طرأ حادث تسبب فى تعطيل الحلقات الصوفية » ولم 
مض زمان إلا وقد قام بخدمة التصوف رجال آخحرون خصهم الله بلطفه الخاص » 
وأعسطاهم ميزة معرفة الحقائق وتعر يف الناس بها ء ونذكر لذلك مثالا نكتفى به فيا 
ندعيه من بقاء التصوف إلى ماشاء الله » فإنه قد طرأت على الآراء الصوفية طوارئُ 
ناشئة عن غفلة الناس فى منتصف القرن الخامس » وحينا ظهرت شوكة صلاح الدين 
الأيوبى (ت 088 ) بدأ فى نشر الآراء الإسلامية مما فيها التصوف , و بعد ماألغى 
الدولة الفاطمية أعلن إرادته فى توحيد كلمةالمسلمين » وإنشاء المدارس الدينية » 
ونقوية رجال التصوف . وكان النظر الصوفى السائد حينذاك هو النظر المنسوب إلى 
الحلاجء كا أن ابسن تسيمية (ت 8؟!؟) بعدما نال مكانة علمية لدى أهل عصره بدأ 
يمخالف أهل التصوف عامة والدراو يش المقيمين فى عدة خحانقاه بالقاهرة» وخاصة لم 
يكن ابن تيمية يخالف التصوف الأصلى نع عن المصادر الأصلية » بل كان يظهر 
عداءه لبعض أهل التصوف الذين هم آراء تتسم بالغلوقى هذا الباب ؛ ولكن لم بمض 
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زمات إلا وتدارك السلطان قلاوون أمره فأمره بالخروج عن القاهرة ونفاه إلى سور يه » 
وبذلك أثبت تأييد البلاط اللكى للحلقات الصوفية . 


ويكفى فى الاستشهاد مما ذكرنا أننا فى عصر نعيش وسط التيارات الفكر ية 
والنظر يات.الإلحادية فى الشرق والغرب , ومع هذا كله نعثر على بحوث عديدة فى 
البلاد الإسلاصية وغير الإسلامية حول التصوف الإسلامى , وهذا إن دل على شىء 
فإما يدل على أن التصوف الحقيقى والبحث حوله يوصل إلى الأنوار والتجليات ؛ وله 
قيمته فى كل عصر وى كل مصر . 


وبعد فإن موقف التصوف واضح تماماً » ولكن القول بوحدة الوجود أعمق من 
ذلك » إذ القائلون بالوحدة فى كل عصر كانوا حال يجعلون من التصوف وسيلة 
للاعتراف بأن ال موجود الحقيقى هو الواحد الأحد الفرد الصمد » وأما غيره فوجوده 
ظلى اعتبارى » والقائلون بالوحدة ذهبوا مذاهب ممتلفة فى ذلك الباب» فنهم أتباع 
الحسلاج » ومنهم أتباع ابسن عر بى » و بتعبير أدق : من الصوفية من يشابه قوله أقوالاً 
تنسب إلى الاج فى الفداء المطلق وظهور التجلى فى كل شىء ؛ ومابم المعترفون بآراء 
تمضاهى آراء ابسن عر بى . وهذا يعتبر أمرأً زائداً على مايّراد من التصوف العام » وهو 
تنظم الحياة العامة بنور التزكية والتر بية . 


وتتلخص أقوال القائلين بوحدة الوجود بالآتى ذكره : 


الوجود الحقيقى والباقى هو الواحد » كل شىء هوء بمعنى أن كل شىء ينبع عن 
وجود الله و يعرض للفناء, فكل شىء هوء أو ه و كل شىء بنفس التعبير الذى 
ذكرناه» ولككن هذا بجال احتياجنا إلى إيجاد محمل صحيح ما يقولؤنه » وأما قوهم 
الصادر عنيم فلا يعلمه إلا القائلون بالقول » وربما حصل أن عد كلام الصوفى من 


أفمسضص الأقوال , و بعد تفسير الصوفى نفسه ظهر مراده» بحيث لم يبق أى إشكال ى 
الفهم مثلا : قال محيى الدين بن عر بى : 


م 2 . 7“ 
يامين يرانتى ولا آرأه كم ذا أراه ولا يرانى ( ( 





( 90 ) فصوص الحكوم ع تعليى أبو العلاء الععيفى ‏ ص 18 ٠‏ 


١ م6‎ 


وعد هذا الكلام من جلة الأقوال التى يتعسر فهمها » إذ كيف يمكن أن ننفى 
الرؤية عن الله بحال من الأحوال » وأوله بعض المؤُولين بقوله : يشير بذلك إلى مذهبه 
فى وحدة الوجود , وأنه يرى الحق متجليًا فى صورة أعيان الممكنات ولا يراه الحق ء 
لأنه هوا متجلى فى صورته » وانظر الأمر والواقع , وهورد ابن عر بى للسائل الذى 
يسأله عن ذلك إذ يقول : 
يام نيران مجرماً ولا أراه آخخج ذلا 
كم ذا أراه منعماً " ولا يرانى لائذاً 


ورا يحصل أن بكون إظهار الصوفى أمراً غامضاً يورث الحيرة » وفى الحقيقة 
لايكون لذلك الأمرغموض » فقوة التفكير لدى أهل التصوف خاضعة إلى حد كبير 
لقوة خيالهم وجذباتهم التى تخصهم و يُخصون بها » ولايصل أى باحث إلى الحد 
الفاصل الذى يفصل بين هذا وذاك فى قضية وحدة الوجود » وكل مايصل إليه 
الباحث هوالتتبع عن منبع جا بات الصوفى وعما أثر فيه من عوامل عديدة لاتتأنى 
نحت الضبط, إذ رب صوفى يتأثر بعوامل بسيطة فى حقيقتها وذات أهمية عند 
الصوفى , ولنذكر لذلك مثالاً : 


كان البسطامى ممشى فى السوق إذ سمع عن بائع الخيار ينادى : الخيار بفأس ‏ 
يريد بذلك عرض مشاعه للبيع وتحضيض الناس على شرائه ‏ فنادى البسطامى 
قائلا : كيف حال أشرار هذه البلدة إذ خيارهم يساوى بقلس . فرقص ساعات 
طو يلة وأغمى عليه , 


وهذه سطحية بظاهرها » وأمرعادى تماماً » ولكن أردف البسطامى الخيار الذى 
هونوع من المتضار باخيار الذى هوعبارة عن الأعزة ومختارى الناس فقال ماقال . 


ولا يخفى على المتعمى فى أقوال الصوفية ‏ لا سما الأقوال التى تظهر منها عقيدة 
وحدة الوجود ‏ أنه لاتوجد قاعدة كلية تشمل كل الأقوال » بل كل واحد منهم يميل 
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إلى ماشاهد ف ساحة العرفان, ونخالف الباحثين الذين يرون عفيدة الحلاج فى هذا 
الباب أشبه بعقيدة الاتحاد والحلول ( حلول اللاهوت فى الناسوت ) ومع أن الثار يخ 
يحكى لنا مادار بين الخلاج و بين صوفية بغداد حتى وصل أمره إلى العقاب بإشارة 
قضساة العصر والفقهاء مستدلين بأن أقواله مليئة بالكفر والإلحاد , ولكن الحقيفة غير 
ما تسصوره الناس ؛ إذ الحلاج فى فنائه الصوفى بميل إلى ساحة تخصه , وعندما لايدرك 
لباحث حقيقة قول الصوفى عليه ألآيجترئ بحكم ينبع عن الجذاف والتخمين و بعد 
فنقول : 


إن السيد جلال الدين الرومى ينسلك فى زمرة الصوفية القائلين بوحدة الوجود 
وعلى ضوء ماذكرنا من أقوال الصوفية النابعة عن المشاهدات والجذبات فإن وحدة 
الوجود لاتدخل إطار العقل والاستدلال » وإك التقليد فى تلك الآراء لا يوجد فى 
عقائدهم» لانقول إن جلال الدين الرومى يقلد فلاناً وفلاناً » إذ التقليد فى الساحة 
العادية » يعد من واجب الباحث الذى ليس أمامه إلا البحث عن الأقوال » وأما 
الوارد العارف بالواردات والمشاهدات فلا يبالى بقول من الأقوال » ولايخطر بباله أن 
يقول ماقماله غيره؛ ولكن قوله بوحدة الوجود قول اختصاصى لايتمشى مع عقيدة 
الآخر ين » إذ يبدأ كتابه الثنوى بقصة الناى حيما يشكوعن فراقه عن المنبت » وهذا 
يدل على أن الوحدة عنده أصل والكثرة فرع , وكأنه يقول : 


إن الناى فى صوته الرقيق يحكى عما كان له فى منبت الغاب من الأصدقاء 
الكثير ين » فكنا أن الناى له نوحة الفراق فإن الروح التى كانت فى عالم أعلى صار 
بالمقارنة مع بدن الإنسان مسجوناً » والروح بأنينه يحكى ماكان له فى العالم الأكبر 
فحيئا كان فى الوحدة التى تعبر وحدة القرب كان له من الأنوار والحر ية » و بذلك 
يشكوعن ألم الفراق؛ و يتمنى أن يصل إلى ما كان له قبل ذلك .... 


معتقّد جلال الدين أن الإنسان له مبدأ وأصل » وطبعه ميل إلى الالتحاق بذلك 
الأصل » لأنه سفراقه عن ذلك الأصل,شاهد ماشاهد من تكاليف شاقة » وما يوصل 
الإنسان إلى ذلك الأصل هو العبادة والتغرب والعمل بالشر يعة ؛ وتعود النفس 
سالررياضة وانجحاهدات . فالإنسان الكامل عنده هو العامل بالطر يقة والشر يعة مع . 


١ /أهم‎ 


الجماسع للصورة والمعمنى » وذلك من ميزة البلخى عن سائر الصوفية والقائلين بوحدة 
اللوجود» إذ ببعضهم ينفى التكليف حين الوصول إلى هذه المرحلة مستنداً إلى أن 
العبادة طر يقة موصلة إلى المشاهدات » فإذا حصلت يرتفع التكليف » ولكن البلخى 
يخالف ذلك تماماً » و يبرزفى صورة عالم كلامى وصوفى مقيد بالشر يعة » وفنان 
يصور الأمور بحقيقتها الأصلية بالفياس والتشبيه والاستعارة والقثيل والكئايات وغير 
ذلك من وجوه التعبير» كما أنه لايسكت عن الكلام حول الأمور التى ترتبط بعامة 
الناس , فهو حال اشتغاله بالذكر والعبادة لايترك جانبه الاجتماعى » بل كان 
متوخهاً إلى حياة الناس عامة يرشدهم إلى مافيه صلاحهم الدنيوى والأخروى » وهذا 
يظهر من كلامه فى مؤلفاته » ونما تجب الإشارة إليه أن مرشده شمس الدين كان ملماً 
بالأخذ بالشر يعة من الأعمال كلها وهويقول : 


يذهب قوم إلى أن طلب الوسيلة بعد حصول المقصود قبيح » وأنا أرد علييم 
وعليكم أن تسألوهم : « هل حصل لك مالم يحصل للرسول صلى الله عليه وآله 
وصحبه وسلم ء فإن قال : لا فاقتلوه , وإث قال : نعم فلماذا لا يتبع الرسول الذى 
أتى بأمر الله بشيراً ونذيراً» )1١(‏ وهذا يدل على أنه لم يكن ملماً وحده بالشر يعة 
والأخذ بها » بل إن مرشده سبقه فى ذلك . 


ما 


م مقالات 25-5 تحقيق الدكتور ناصر الدين صباحبف الرمابى ىق كعانة « حط سوم » . 
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عصرظهور الآراء حول وحدة الوجود : 


عندما يرى الم تأصل فى الحياة المعنوية للمسلمين المنابع الأصلية التى نعير عنها 
بمنايع تربية الروح وتزكية النفس , بتأكد لديه الحياة المادية المضطر بة التى اجتاحت 
كشيرا من الشعوب تبدو كحواجز بين الأرواح البشر ية وا مثل العليا » و بالتالى حول 
بينها وبين التأمل فى منشثها ومصيرها , ولاتدع مجالاً للحياة الروحية التى تميز 
الإنسان عن بقية الكائنات فى هذه الدنيا . والتار يخ الإسلامى يشهد بأن ذلك 
الهياج الجشونى لم يكن أول الأمر» وكان المسلمون يرون الأعمال المادية كوسائل 
تتوصلهم إلى أمائيهيم من خدمة الناس خدمة علمية , وإلى الاستعداد الكامل للعبادة 
ومرضاة الله . كانوا يأكلون و يشر بون وقصدهم الأصلى يتركز على إيجاد قدرة تعدهم 
للوصول إلى الجهود المتواصاة للراحة المعنوية واطمثنان الروح » وكانت البيئة حينذاك 
تساعدهم على ذلك إذ كانت بِيئة ل تعر ف فها المادية والإلحاد بالأشكال التى 
ظهرت وتسبلورت بعد ذلك . وكأن المسلمين ينظروث إلى الفتوحات الر بانية متطلعين 
إلى المعارف اللدنية » ولم تكن هناك عقبات حينذاك مثلما نرى فى عصرنا هذا» وكان 
المصلح الذى يسعى ليز بل العقبات عن طر بق الرقى المعنوى كان يبد أنصاراً بعينوته 
فى التخلص من العقبات والفتن » وكان هذا من أهم ما يأمله المصلحون » وقد ظهرت 
الآراء والطرق الموصصول إلى ذلك اللأمول؛ فبعضهم ميل إلى الخلوة والأذكارء 
كأصحاب الصف المعروفين , وبعضهم يهب قسماً من حياته للخدمة مستوى الناس 
عامة ؛ وقسطاً منها للخلوة ة مع نفسه وتفكيره وأذكاره وأورادهع وانفعاله للواردات 
الربانية» وهذا لم يحدث فى القرون الأخخيرة ‏ بل كان فى حياة الرسول صلى الله عليه 
وسلم ناس تميل إلى هذا ؛ وطائفة تميل إلى ذلك » , كما أشرنا إلى ذلك غير مرة . 
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وكان التصوف حينذاك يعبر عنه بالعبادة لنيل الدرجات : درجة الطاعة والعبادة 
الخالصة ؛ ومحاولة القرب والإخلاص فى الحب » وإيقاظ القلب ليكشف مالا يدركه 
العقل»: و يصل إلى مالا يحيط به اللب, وكان البرهان القوى المعمول عليه لدى 
الرجال الكل حينذاك هو البرهان الذى يورث اليقين » وليس إلا ما هو متكئ على 
اليقينات ومستنبط من الأنوار والتجليات , وإذا كانت حياة النبى صلى الله عليه 
وصحبه وسلم والصحابة والتابعين تشتمل على معانى الزهد والتضحية والتقوى , فإن 
التصوف بطبيعة الحال لم يُعد حينذاك كمذهب مستقل » إذ التصوف معناه العام 
وهوتصفية النفس ويجاهدتها ورياضتها كان يعتبر من ضرورة كل مسلم » ولكن 
فى القرون الأخسيرة خص رجال بهذا الاسم وأوجدوا طر يفا سموه طر يق الصوفية » 
وكان هدفهم فى ذلك صون الناس عن الانهماك فى اللذات , وحدث بعد ذلك القول 
بوحدة الوجود لدى بعض الصوفية ومن أشهرهم الحلاج وابن عر بى ونعد ابن عر بى » 
من أهم رجال التصوف فى القول بوحدة اللوجود » إذ آراؤه فى كتابه المعروف 
الفتوحات المكية ؛ وكتابه الآخر المعروف بفصوص الحكم رسمت صورة وحدة 
الوحود بأشكال وتعابير حارت العقول بدراستها » وتسببت فى الاختلاف حول ابن 
عر بى » فبعض الباحثين عدوه من الرجال البارز ين فى التصوف » والبعض الآخر 
رموه بالكفر والزندقة . وقد أكد ابن عر بى بأنه لايدين بالإلله الذى صوره الناس فى 
ممتلف أنواع الصور فى معتقداتهم » وخلعوا عليه ماشاءت عقوهم وقلوهم أن يخلعوه من 
الصفات ,-و يعتقد أن الله الذى هو يعتقد به إله لاصورة تحصره ولاعقل يحده , لأنه 
المعبود على الحقيقة ‏ فى كل ما يعبد امحبوب على الحقيقة فى كل مايحب ('") 
و يعترف بالترتيب بين العبودية والحب والوجود قائلا : 


لا معبود إلا الله » فلا حمبوب إلا الله فلا موجود إلا الله . ويعتقد ابن عربى أن 
كل صافى الوجود مظهر لتجليات الحق وصورة من صوره » وأن لكل موجود وجهين 
وجه من الحق ووجه من الخلق ... إلى آخحر مصاذكر من عقيدته ى قضية وحدة 
الوحود 
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وما ذكرنسا إجمالا عن وححدة الوجود , و بالتالى عن رأى ابن عر بى فى هذه 
القضية يظهر الفرق بين مذهب جلال الدين فى ذلك الباب ومذهب ابن عر بى» إذ 
أن الشاعر الصوفى جلال الدين الرومى ذهب من علم القال إلى علم الخال ؛ ودخخل 
ساحة التسصوف بعد مدة طو يلة كان يشتغل فيها كمدرس للعلوم الرائجة حينذاك » 
و بذلك لم يكن إلمامه بالتصوف و بوحدة الوجود إلا بقدر مايجيز له الشرع , وأتاحت له 
هذه الفرصة دراسة العلوم » فا أشرعن ابن عر بى من وحدة الأديان ( إن كان 
صحيسحاً ) وتأثره بأقوال الصوفية القائلين بوحدة الوجود نجد بذورها لدى الصوفية 
ا معروفين بالجذبات » والقائلين بأقوال تخالف ماعليه ظاهر الشر يعة » ولم يكن جلال 
الدين بهذه المثابة » فإذا عدنا إلى الفصوص ء نطلع على آراء حول الوجود وصلة الوجود 
الممككن بالوجود الواجب ( الله ) » ونجد فى كل فص من فصوصه طر يقّاً إلى البحث 
حول حقيقة نبى أو رسول . 


وبذلك وما شاببه ‏ من تصريحات أخرى حول الوجود وصلة الأنبياء بالله صلة 
خاصة ‏ نطلع على الجائب الذى ثقبله العقول, والجانب الذى يقرب فيه أقوال 
جلال اللدين الرومى » ولكن قضية وحدة الأديان وأمثال ذلك من تعبيرات لاتقبلها 
عقولنا تعد من المميزات الحامة بين جلال الدين وابن عر بى . 


وقصارى القول إن الأقوال المأثورة عن الحلاج والسهروردى » والآثار التى تنسب 
إلى اين عر بى تسببث فى القول بوحدة الوجود » ووصل هذا القول إلى أوجه فى القرن 
السادس المسجرى » ونال مائال من الطعون الواردة على ذلك القول من تقليد بعض 
الئاس هم : ومع هذا كله لا نكرر تأثير الجذبيات فى وحدة الوحود , كيا نعتقد أن هذا 
القول من أقوال خاصة الئاس ولايليق للعامة أن يسلكوا ذلك المسلك . 


موقف عامة الناس من هذا المذهب : 


ِل القول بالوحدة المناسية سمه عن الكثرة 8 أو الكثرة المتركزة فى الوأحد الحقيقى 
أوجد اخمتلافاً حول أقوال الصوفية ‏ وما أن الفاتحين الملمين لم يكونوا أكثر من 
حار بين مستسحمسان لعقائدهم ع و يؤثْر عنهم العدول عمًا تقتضيه طبيعة الإسلام إلى 
١5أا‏ 


أفكار أخحرى يظهر أنه لم تكن هناك محاولة لتوجيه أو تأو يل الأراء التصوفية إلى 
محملها ؛ و بالتالى لم يخطر ببال عامة الناس أن يفكروا فيا يقول الناس عن ابن عربى 
المولود فى الأندلس وغيره من معتئقى وحدة الوجود ,» وحينا أخذت الآراء التصوفية 
موقفها فى المدارس العصسوفية بعد القرث السادس ال مجرى كان الوعاظ والمصلحون 
والعلماء يمون بدراسة ما كان يفهمه الناس » ويحذرون من الروايات التى لاتتفق 
ومذاق عدامة الناس » لأن انفعال أفكارهم محدود جدًا » ولا يليق للخاصة أن يوقعهم 
فى التردد والحيرة, و بعد فإن وحدة الوحود بغموضها لاتدخل إطار عقل عامة 
الناس » ولايصح مم الإلمام بهذه القضية . 


الوجود لدى الصوفية غير الوجود لدى الفلاسفة : 

لقد فرقنا فى أول هذا الفصل بين وجودٍ الفلاسفة ووجود الصوفية » وأن الوجود 
لدى الفلسفة المندية والفلسفة الهيليئية » وكذا أصول الوحدة والكثرة لدى القائلين 
بالفلسفة الأفلوطينية مغاير تماماً عن الوجود الذى يحوم حوله الصوفية وأتباعهم , 
ولا نطيل الكلام بذكر تعر يف الوجود لدى كل طبقة من طبقات الفلاسفة, إذ هذا 
ارج عن طبيعة بحثنا هذا » ولكن نرى من الواجب الإشارة إلى منشأ خطأ من يقول 
بالتشابه بين الوجود لدى الصوفية والوجود لدى الفلاسفة زاعماً أن ابن الفارض 
والحسلاج والسهروردى وابسن عر بسى وغيرهم من الصوفية المعروفين بالقول بوحدة 
الوجود تأثروا بما ذكره أفلوطين إذ يقول : 

وقد حدث مرات عدة أن ارتفعت خارج جسدى بحيث دخلت نفسى » كنت 
حينئذ أحيا وأظفر باتحاد مع الإلهى . ("1) و يقول فى موضع آخر: 


يجب علىٌ أن أدخل فى نفسى » ومن هنا أستيقظ , وببذه اليقظة أتحد مع الله . 


كا أثشر بعض الآراء حول الوجود والوحدة عن فلاسفة اليونان والفرس والهئد» 
ودليلنا على ذلك وإلمامنا للإثبات عدم التأثير والتأثر بين الصوفية والفلاسفة » و بالتالى 


(7؟ ) أفلوطين , التاسوع الئاس اص 148 . 


0 


قولنا بالقّرق الظاهر بين الوجود لدى الفلاسفة والوجود لدى الصوفية ‏ أن الصوفية ٠‏ 
وصلوا إلى ما وصلوا إليه وقالوا ما قالوا بنور تجارءهم الصوفية بعيداً عن مقتضيات العقل 
والتجربة الفلسفية » و بذلك متاز الصوفى عن الفياسوف , ونكتفى بذلك » ونكل 
الشفصيل على المتتبع ليعلم الفرق بين هذا وذاك , ليعلم بوضوح أن الوجود الذى أخذ 
موقفاً علميًا لدى الفلاسفة وجود غير الوجود الذى يبحث عنه الصوفى ويجعله مظهراً 
للأنوار يعده مرة فناء وأخرى بقاء ‏ يجعله معوقاً حيناً وقائدأ يقود بالصوفى إلى عالم 
أعلى حيئاً آخر. 
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مدرسة مولا ما جلال الد ين الصوفية 


قد اصطلح الباحفون المعاصرون على أن بميزوا صاحب فكرة عن صاحب فكرة 
أخصرى بسسرد آرائه فى علم يهمهم ؛ و يسمون مجموع هذه الآراء بالمدرسة » ولا تعثر عل 
هذا الاصطلاح فى كتب السلف » بل هو اصطلاح شاع بين المعاصر ين فسموا مجموع 
آراء الأشاعرة بما فيها من مبادئ أصلية بالمدرسة الأشعر ية» وآزاء الاعتزال مقدماتها 
بالمدرسة الاعشتزالية : وكأنهم جعلوا من كل فكرة نابعة عن أصول ومبادئُ خاصة 
ممسضسماً إليها رجاها با مدرسة , وعند ذكر المدارس الصوفية نجد جلال الدين البلخى 
صاحب مدرسة معروفة » لها دراستها الخناصة التى تسببت فى نشر بعض الآراء 
استصوفية المنسوبة إليه, كما تسببت فى نشر الطر يقة المولوية التى تمتاز عن المدارس 
المنسوبة إلى غيره من رجال التصوف . 


ونا يجسب ذكره قبل التعر يف بال مدرسة الصوفية المبئية على آرائه القيمة أن 
التصوف بالمعنى العام عبارة عن تصفية النفس ومجاهدتها ور ياضتها وانتقاها ها من 
حال إلى حال حشى يصل الصوفى إلى مقام الشهود والجذبات الصوفية والفناء . 
والتصوف ببذا المعنى يشمل الزهد عند غير المسلمين , إذ ير يد السالك فى كل مذهب 
ودين أن يخلو إلى عبادة ربه ليصل إلى ما يتمنّاه, وهذا هو منشأ غلط الذين يقولون إن 
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التصوف فى الإسلام استمرار للتنسك الفارسى أو ا هندى أو المسيحى المعروف لدى 
عامة الناس قبل الإسلام؛ ولم يتعمقوا فى الأسس الإسلامية الفذة التى بنى عابها 
العدسك الإسلامى والزهد والتقوى .(2') وجعلوا التنسك الإسلامى مأخوذاً من 
رهبانية السيحيين , وحب الله فى التتصوف المنسوب إلى رابعة العدو ية متأثرا 
ممصدر ين أجنبيين : أحدهما مسيحى والآخر بوذى » و بالاستدلال السخيف حول 
هذا التأثر يغلب على الظن أن القائلين بذا التأث ريعتقدون بتأثر ا محاسبى والبسطامى 
والميد وأمثالهم بالتدسك المسيحى والبوذى , كبا يجعل رأى الخلاج فى قضية وحدة 
الوحود متأثراً بالآراء ا هندية فى هذه القضية ومنهم جولد زيبير» فإنه يشرح التدسك فى 
الإسلام و ينقل بعض آراء ابن خخلدون » ويجعل هذا التيار متأثراً بالأفلاطونية الحديثة 
وبالبوذية, ومهم الملستشرق المعروف أور يشنء فإنه نشر سنة ١9171‏ دراسة عن 
الخلاج والبسطامى والجنيد وذكر تأثر آرائهم بالآراء الهندية » ولاندرى كيف غفل 
هؤلاء الباحثون عن المبدأ الأصلى للتصوف الإسلامى ؛ إذ الباحث المنصف والمؤلف 
البق يعرف و يعترف بأن القرآن والحديث هما أصلان ينبع عنها التدسك الإسلامى ) 
وأن الإسلام م يترك طر يقاً إلى الرهبانية المعروفة لدى المسيحيين . (*') ففى القرآن 
إشارةإل ذلك :3 وَرَمْبَانِيتَدَعُم 4 
[ سورة الجديد : /ا؟ ] 

وف الحديث <لا رهبانية فى الإسلام » . 

و يرجع التنسك الإسلامى إلى عهد النبى صلى الله عليه وسلم ؛ فه وأول متنسك 
فى الإسلام , كما يظهر من اعتزاله فى غار حراء قبل البعثة وميله الشديد إلى العبادة ى 
الخلوة أحياناً بعد البعثة . وقد كان بعض الصحابة خصصوا أنفسهم للزهد والتسك» 
منهم : أبوذر» وصهيب » وحذيفة » وأبوالدرداء وأبوهر يرة وغيرهم , كأنوا معروفين 
بالزقهاد والعبّاد والنسّاك والبكائين والوقاظين . وم ينكرعايهم أحدء وهذا أتم دليل 
على وجود المشبع للتدسك الإسلامى فى عهد الرسول صلى الله عليه وسلم والصحابة 
رضى الله عنهم . 
(4؟) من هؤلاء الفائلين بعدم أصالة المبح فى التصوف الإسلامى بعضي المستشرقين منبم المستشرف الألمانى كرهر فإنه 


شرعام 1858 ميلادية ما أسماه ماب التنسك الإسلامى . ودكر صلة التمسك الإسلامى برهانية المسيحيين . 
(9؟) همذكراث دكتور/ محمد عللاب , 
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وقد ذكر ابن خخلدون أن هذا العلم من العلوم الشرعية الحادثة فى الملة » وأصله أن 
طريقة هولاء القوم ١‏ تسزل عند سلف الأمة وكبارها من الصحابة والتابعين ومن 
سعدهم , طريقة الحق والهداية؛ وأصلها العكوف على العبادة والانقطاع إلى الله 
تعالى ؛ والإعراض عن زنخارف الدنيا وز ينتها » والزهد فها يقبل عليه الجمهور من لذة 
ومال وجاه, والانضراد عن الخلق فى الثلوة للعبادة, وكان ذلك عامًا فى الصحابة 
والسلف . فايا نشاً الإقبال على الدنيا فى القرن الثانى ومابعده وجنح الناس إلى 
مخالطة الدنيا اختص المقبلون على العبادة باسم الصوفية والمتصوفة . (١؟)‏ 


يعتقد ابن خلدون أن هذه الفكرة أصيلة فى الإسلام » وها منابع إسلامية يتفق 
على أصالتبا الباحثون المنصفون » والنتيحة لذلك التنسك هو الصفاء والجذب والوجد 
إذ يقول : 


ثم إن هذه المجماهدة والخلوة والذكر يتبعها غالباً كشف حجاب الحس والاطلاع 
على عوالم من أمر الله ليس لصاحب الس إدراك شىء منها » والروح من تلك العوالم : 
وسبب هذا الكشف أن الروح إذا رجع عن الحس الظاهر إلى الباطن ضعفت أحوال 
الحسس وقو يت أحوال الروح وغلب سلطانه وتجدد نشوه , وأعان على ذلك الذكر فإنه 
كالغذاء لتنمية الروح » ولايزال فى مو وتز يد إلى أن يصير شهوداً بعد أن كان علماً 
ويكشف حجاب الحس » و يتم وجود النفس الذى لما من ذاتها وهوعين الإدراك » 
فيعترض حينئذ للمواهب الر بانية والعلوم اللدنية والفتح الإلهى , وتقرب ذاته فى 
تحقق حقيقتها من الأفق الأعلى , أفق الملائكة , وهذا الكشف كثيرأ مايعرض لأهل 
امجاهدة فيدركون من حقائق الوجود مالا يدرك سواهم , وكذلك يدركون كثيراً من 
الواقعيات قبل وقوعها » و ينصرفون ,همتهم وقوى نفوسهم ف الموجودات السفلية وتصير 
طوع إرادتهم » فالعظاء مهم لايعتبرون هذا الكشف ولا يتصرفون ولايخبرون عن 
حفيقة شىء لم يؤمروا بالتكلم فيه » بل يعدون ما وقع لهم من ذلك محنة و يتعوذون منه 
إذا هاجهم , وقد كان الصحابة رضى اله عنهم على مثل هذه امجاهدة , وكان حظهم 
من هذه الكرامات أوفر الحظوظ » لكنهم لم يقع لهم بها عناية » وفى فضائل أبى بكر 





(5؟) مقدمة ابن خلدون ‏ ص 1٠6‏ . 
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وعسمر وعشمان وعلى رضى الله عنهم كثير منباء وتبعهم فى ذلك أهل الطر يقة بمن 
اشتملت رسالة القشيرى على ذكرهم ومن تبع طر يقَئّهِمِ من بعدهم .(9") وا متعمق 
المنصف يدرك بكل وضوح أن القرآن الكريم والأحاديث النبوية مبدأ للسلوك الصوفى 
الإسلامى , بحيث يعتبر هذا السلوك أصليًا غير متأثر بعوامل أخرى أجنبية » فإن أصول 
الإيمان ومبادئ التقوى وعناصر الذكر والفكر ومبادئ السلوك العملى وصفاء الباطن 
تنبع عن آيات : 
ٍ# كَدأْ فلح الْمَؤْمنون () الَذْينْ هم فى صلانهم حاشعودا جز و1 لذن هم ع 
اللْفوِمعْرِصْونَ وق وَالَدينَ هه زكر فسلونج 5 
[ سورة المؤمنون : 4-1١‏ ] 
وريغ مر 6ه ص ل سوك نوكم من امه #شعور م رومور 7 
ظٍُ والْمؤمنون ولمؤمتت مللت بعضهم ا ولياءبعض يامرون بالمعروف و ينهون 


5 
عبر ابي اس 0 --2 20 ال عار سيسمر سك اه م 
4١5‏ 


عن الْمسكَر و قيشو نالصلطة يون كةو يعون ال وسو 5 2 
ميدي أ ناما عزِبزحكع 7 4 [ سورة التوبة : 7١‏ ] 


فل لن يشال الله لحومها ولا دما وُمَا ولذكن يناه لتقو لتقو منكم 4 
[ سورة الحج : 0 ] 


5507 أ رج سس ار عر سل عامل عم الام ُ 
ب م د82 2ع 2ح خا سر له لوس علخي راصم 
0 أفمن اسس بنيلنهر عل تقوكا ين لله ورضونخير أم من أسس بنياة, عل 
عاسم اراي 2 ا 20 2 ل ع رفرس 
شما حرف نهار فآنهار بهءف تارجهم آل لاهُدى الْقَوْمَ لظلليين©) 4 
[ سورة التوبة: ]١١9‏ 
للا ال ا 02 خرص م صرت عن سا وص.ل ١‏ صر تر ار ل مالي ار مر 


, ومن بطع آله ورسوله, وش لله و يتقّه فأولتبك هم الْمآيزون© 4 
[ سورة النور: ؟5 ] 





(997 ) مقدمة اس خبلدوب , 
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نك 04 ل يم ص وه ومم ارم # ا امد 6م 

ٍ د نَّ الذي مانُوار بنَاكك م أستقلموأ ئئ ول عليهم الملتيكةٌ الَاتخَافوا ولا 

تحرو انوأ جقة كعم سوه نري وكوى الميو: الذي 
ادر علوم لح عر مهل ل مر بج اس 


وا لأآخرة ولكم فيهامَالََْهِىَ أ نفْسَكُموَلَكُمْ فيهها ماتدعون وده رامن 
غَفُو رحبي © © [ سورة فصلت : ٠؛#‏ *0] 


ف( فَإذَاقَصيم الصَلة كاذ كروأ لله قبلماوقموءاوعل تويك 4 


[ سورة النساء : ٠١‏ ] 


عر صر سر عل يي كر اما اه وم عر راس 
0 أذ كر ربك فى نَفْسِكَ تضرعا وخميمهة ودون هر من الْمَولبالْعْدوٌ 
وَالأَصَالوَلَائَكنمْنَ الْمَملِنَ )© 4 [ سورة الأعراف : 1١5‏ ] 


وغير ذلك من الآيات الدالات على التنسك الإسلامى , 

وأحساديث : 

ا « ها قرب إلى عبسدى بأحب مما افترضته عليه » ولا يزال يتقرب إلى 
بالنواقل حتى أحبه» فإذا أحببته كنت سمعه الذى يسمع به» وبصره 
الذى يبصربهء وده التى يبسطش بباء ورجله التى بمشى بها ء ولا 
سألنى فى شىء أعطيته » 

[ حديث قدسى [. 

م ٠‏ من ذكرنى فى شفسه ذكرته فى نفسى + ومن ذكرنى فى ملا ذ كرته فى 

ملا خير من مله » 
[ حديث قدسى ]. 

1 « إذا ترب عبدى منى شبراً تقر بت منه ذراعاً » وإذا تقرب منى ذراعا 

تقريت منه باع » 


54 


وغير ذلك من الأحاديث التى يظهر من خلاها أصالة التصوف الإسلامى 
و بعد هذا أقول : 


إن منبسج جلال الدين الرومى فى التصوف الإسلامى يبدأ من ضرورة الجيذب 
الصوفى » بحيث يصل إلى درجة العشق » و يقرب فى رأيه حول قضية وحدة الوجود إلى 
الشيخ الأكبر عيى الدين بن عردى (588 ) ؛ وابن الفارض ( 579 ) وق السماع 
وأثره فى الصوفى » فى الوصول إلى درجات الكثال يشبه الغزالى » وفى قضية الفناء 
بضاهى الحلاج بشىء من الفرق .(14) إذ الحلاج يُبرز آراءه بكل الصراحة من غير 
النوف من نقصان انفعال الناس فقال ماقال ووصل إلى ماوصل » ولكن الشاعر 
الستاط جلال الدين الرومى يتكلم بقدر ما تقبله العقول » ولايخرج من حيطة قدرة 
فنهم الناس إلا سرموز وإشارات لما محملها عند السؤال والاعتراض حتى لا يطاوعها 
الإعراض : كبا أن له ميزة خاصة هى الاجتناب عن الإملاء حين الجذب » و بذلك 
أثبيت ضرورة اعتدال طبع المؤلف عندما يخلف أثراً » ومن ناحية أخرى ل يكن مولعاً 
بتسجيل كل مايقول » بل كان يسجل كلامه حسما يقتضيه عفل حسام الدين كاتب 
المثنوى والباعث الأول لتأليفه . 


كا أنه حر يص على إثبات ما يقول بأدلة منطقية وشواهد يدرك أهميتها صاحب 
الذوق السلم , مثلا : 
يريد أن يعبرعن حال العارفين فى سلوكهم فيقول : 


ليس عشد الشوم هم ولاتفكير فى الخسارة ولافى الربح » وليس فيه خيال هذا 
الإنسان أوذاك . 


وتلك حال العارفين دون نوم» وقد قال الله تعالى : « تحسبهم أيقاظاً وهم 
رقود » . فهم ناثمون عن أحوال الدنيا بالنهار و بالليل » وهم كالقلم فى قبضة الرب » 
فمن لايرى القبضة عند الكتابة يظى الكتابة من حركة القلم . تلك حة من حال 





() هذه الممارنة نشات عن دراسة آراء الرومى فى مؤّلماته , وأهم المراجم فى ذلك كتابه ( المندوى ‏ الدمتر الغالث) 
و( فيه ما فيه ) , 
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العارف بينها الله تعالى » وأما عامة الخلق فقد غلبهم النوم الحسى . فضت نفوسهم فى 
صحراء لامثيل لها » واستراحت أرواحهم وأبدانهم » ولكنك بالصفير تمد شباكك من 
جديد , فتقودهم جميعا إلى العدالة والقاضى يعبر الشاعر عن صدى الخروج إلى الوجود 
بسالصفيرء وهو الصوت الذى يحدثه الصياد ليعود الطيور نحو الشباك ‏ ومضى فى هذا 
الشبيه قائلاً إن فالق الإصباح يعيدهم من تلك الديار إلى عال الصورة » فيجعل 
الأرواح المنطلقة أحساماً » فليت الله احتفظ بأرواحنا كيا صنع بأصحاب الكهف أو 
كا .حفظ سفينة نوح على لبينا وعليه الصلاة والسلام حتى يتخلص من طوفان اليقظة 
والوعى » ذلك الضمير وهذا العين وتلك الاأذن . ولايخفى مافى هذا الكلام من عقيدة 
الشاعر الصوفى بحشر الأجساد ويخالف بذلك القائلين بحشر الأرواح دون الأجسام : 
ومن عادته أنه يشير ضمسن قصة قصيرة إلى موضوع مهم كلامى له شأنه فى قضايا 
العقيدة , 


وما يظهر من كلامه فى مؤلفاته أنه يسلك طر يقاً سهلاً فى إثبات الجانب الروحى 
للإنسان؛ ويجعل هذا الجانب المادى منه أتم شىء يعتمد عليه الوجود , فيجعل 
الإنسان أشرف المخلوقات إذا راعى الجانب الميتافيز يقى الموصل إلى المدارج العالية ؛ 
ويعده أحس الخخلوقات إذا لم يهتم بذلك . يذكر الشاعر قصة الخليفة الذى خاطب 
ليلى قائلا : 


أنست التى صار المحنون من أجلك ذاهب العقل غويًا ؟ إنك لست أفضل من 
الحسان الأخمر يات.. فقالت له ليلى : صّه , فإنك لست المجنون . ونملال هذه 
القصة القصيرة يشير الشاعر إلى المقارنة بين عالم الروح وعالم المادة قائلاً : 


فكل من كان منتياً للعالم المادى فهوفى جانب بعيد عن عالم الروح » و يقظته 
أسوأ من نومه, لأنه إذا لم تكن أرواحنا متيقظة للحق فإن يقظتنا تكون مثل إغلاقنا 
الباب » والنفس بحال إذا لم يبق لما صفاء وطارعايها الذوف والهوى فلا تدرك طر يقا 
للسفر نحو السماء » واستغراف الإنسان فى نومه هو أمله على كل نخيال و بعده عما يوصله 
إلى عالم الروح .. ليس ظل الله سوى عبدالله الذى يكون ميتاً بالنسبة لهذا العالم » 

حيا بالنسبة لله . 
١/1‏ 


وهذا واحد من مئّات المقارنات بين ا معنى والصورة » و بتعبير آخر: بين المادة 
والروح » وقد أثبست الشاعر بذلك ميزة نفوس الأولياء فى ذلك الباب » إذ لحم صلة 
خصاصة بعالم الأرواح : وبذه الصلة بمتاز امقر بون عن عامة الناس ‏ يمضى الشاعر فى 
نفس القصة إلى رأيه فى تفسير آية : 

لح ال مراص مراص 8 بلع ع تا عرصم صخر سم راس 
ألم نإل رَبَكَ كَبْفَ مَدَ الل وَلَوْسَاء جَعَلَمٍ سَاكِنا © 

[ سورة الفرقان : 18 ] 

و يفسره تفسيراً صوفيًا بقوله : والظل فى قوله تعالى : « كيف مد الظل » صورة 
أولياء الله » وهذه هى الدليل المنبى عن نور شمس الله » فلا تمش فى ذلك الوادى 
دون أن يرشدك هذا الدليل » وقل لا أحب الآفلين , مثلها قال الخليل ‏ على نبينا 
وعليه الصلاة والسلام دع الظل واقعد الشمس . و يشير بعد ذلك إلى كمال مرشده 
( شمس الدين التبر يزى ) بعقيدة تخصه قائلاً : 


اقصد الشمس وتعلق بذيل شمس الدين . 


ولا لوم عل الشاعر ؛ إذ مثل مرشده بالشمس فى نوره وسطوعه , إذ هذا يخصه 
ولسيمس مسبع تلك العقيدة إل خلوصه الكامل بهذا الدرو يش ء لأنه تسبب فى كماله 
ووصوله إلى درجة لاتسسى بآثاره الباقية امحفوظة فى المكتبات الهامة فى الشرق 
والغرب . 


وهذا القدر يكفى ف التعر يف منهج الشاعر وسلوكه الخاص الذى جعل منه 
صاحب مدرسة وفكرة صوفية لها أهميتها الخاصة لدى المتعمقين فى التراث الإسلامى » 
والباحثين الذين يسظرون إلى المقائق نظر الدقة » و بدراسة مؤلفاته القيمة التى 
أخحذت مركزها المرموق لدى المسلمين بالبحث والتنقيب » لاسما عند الباحثين الذين 
يتقنون اللغة الفارسية.. و يكفى هذا القدر أيضاً لدراسة تلك الآثارء منضمة إليها 
الحلقات المعروفة بأفغانستان والجمهور ية المصر ية وسائر البلاد الإسلامية . 


نعرف هذه المدرسة المبنية على يد مولانا جلال الدين البلخى الذى كان يحب 
الأخحذ بيد الناس بغية وصوهم إلى الحقائق » وكان يحب المكوف على آثار السلف 


١و‎ 


اليتمكن من أداء رسالته العلمية» و يأخذ ما يطابق طبعه الصوفى ومنبجه فى 
التصوف . و يشير الشاععر الصوفى إلى شىء من إلمامه بآثار السلف ومقارنته بهم 
بقوله : 

« كان العطار وجهاً , والسنائى عينيه , ونحن جثنا على أثر العطار 
والسنائى » . )'١(‏ وأيضاً يقول : 


2 ذهب العطارإلل مدك العشق السسعة , ولانزال 2 متعطف حادة 
واحدة » 2 


يدعو المناس إلى الأخل ما يطلبه الإمان من حيث هوإمان و يقول :('") « إلى 
مستى اللعكوف على حكقة اليونانين ‏ اقرأ حكمة المؤمنين أيضاً » وكأنه بنى مدرسة 
تدرس قبا : 
١‏ الآراء الصوفية المنسوبة إلى كل من : 
الحسن البصرى ‏ رابعة العدو ية ‏ العطار وسنائى الغزنوى » وغيرهم من 
الصوفية المعروفين . 
».ل الإنسان الكامل فى نظر الصوفية ومقومات الكمال وآثاره , وما تتطلبه طبيعة 
الإنسان الذى ير يد اخير. 
# مراقبة النفس والطر يق الموصل إليها من الر ياضة والعبادة الموافقة لروح 
الإسسلام السعيدة عن الرهبانية ‏ بحيث تورث الحث على الذكر والفكر وترك 
الموى حسما يأمر به القرآن الكريم فى أية : 


ساس د ل اس لي لس جر ١‏ عر سل عر ير ابر عا سير 
0 وآصير: نفْسك مع]لَذينَ بدعون ربهم اعد ؤة والعي ببريدون وجهدر 
سر مو الى حمل ا فلن ا اخ رق " و عزنا عار 


ولا نعد َناك نه ربد زبئة الخَبّة الذنيا وَلَانْطمٌ من اعْمَلنا 
عن ذ كرا وا تبعْ وله وكانَ أمرم فَرَطًَا و م [ سورة الكهف : 7 


ع 01 . 5-28 
(79) عسطار روى بود ؛ وسنسائى دوجشم او مسا أريكى ستسسائى وعطسار أمسلدم 
(00) جسسد جسد أز كت يسونسانسيسان حكت إمانيان راهم تسكسوان 


1١/٠ 


4ت 


الابتعاد عن العجب والكبر ياء بالتعود بتحقير أعمال النفس مهما عظمت . 
وحاسبة التفم كل حين كي روى عن إبراهم بن دهم البلخى انه قال 
لرجل : 


اعلم أنك لا تنال درجة الصالحين حتى تجوز ست عبات : أولاها تغلق باب 
الرزق وتفتح باب الشدة والثانية تغلق باب العز وتفتح باب الذل ‏ والثالثة 
تغلق باب الراحة وتفتح باب الجهد والرابعة تغلق باب النوم وتفتح باب 
السهر والخامسة تغلق باب الغنى وتفتح باب الفقر والسادسة تغلق باب 
الأمل وتفئح باب الاستعداد للموت .(5") . 


وكان جلال الدين البلخى يدرس تلك الآراء بطر يق بعيد عن النفور. 

الدعوة للساس عامة ليعرفوا ما للقلب وما فى القلب من أسرار ليدركوا أهمية 
التوجه إلى تصفية القلب . 

العمل بالشر يعة والابتعاد عن ترلك الأوامرفى كل حال » وببذا المنبج الخاص 
نراه لايترك صلاة الجماعة والجمعة » وحينا اتخذ خلوة مرشده ( شمس تبر يز) 
مملاً لجلوسه معه ومركزاً للأخذ منه كات يؤدى الصلاة بالجماعة مع مرشده يؤمه 
أويقتدى به.("7) 

إيجاد الصلح بين الصوفية والعللاء المدرسين الذين كانوا على طرف النقيض 
طوال القرون للصوفية» وقد نجح مولانا جلال الدين البلخى فى بناء تلك 
الفسكرة ( فكرة التوفيق بين المدرسة والخلوة » أو بين القال والحال على حد تعبير 
سعض العلياء ) ونرى ثمرة هذا الوفاق فى عصرنا هذا أن أكثر المدارس الدينية 
ببلاد أفغانستان وإيران والهند و ياكستان أدخلت المثنوى فى برايجها الدراسية 
كمادة هامة تعطى الطالب الفرصة للتعرف على الحقائق الصوفية » و بالتالى 
الأدب الصوفى ‏ والأدب الظاهرى والباطنى » على حد تعبير الرومى . 


( 6" ) التصوف وهر يد الدين العطارء تأليف الدكتور عمد الوهاب عرام ص ١١‏ . 
( 3 ) يروى ذلك ابه باء الدين وَلَدِئ كتابه المشبوى ؛ كبا رو يت عن زوجة الرومي حط سوم ص 1١‏ . 


4 


ب 


أ اسه 


40 
'وم) 


التقارب بين التصوف وعلم الكلام , وإنهاء النزاع بين الصوفية والتكلمين » 
بحيسث تستطيع تلك المدرسة أداء رسالتها وتربية الداخلين فيها بعيدة عن 
المجمات , ويحييث يكون لدى أهل الحاقة تطلع مستمر إلى إيماد حل نهائى 
للنزاع بين علم الكلام وآراء الصوفية حسما يرشدهم أستاذ تلك الحلقة الدراسية 
السيد / جلال الدين البلخى . 
الشعرف على موقف العقل فى القضايا التصوفية حسها بقول العطار: إن العقل 
طيب ونحبيث » وصديق وعدوء وإن العقل باحث ذكى مدقق أحياناً » وإنه 
يدرك نظام العالم , وإنه يهدى إلى الرشدء ولكن لاينبغى أن يقف الإنسان فى 
مستواه, وعليه أن بسمو إلى مستوى العشق ‏ العقل يقدر على العمل بدائرة 
العشق وهدى الدين ع ولكنه مع هذا لايستطيع النفوذ إلى الجوهر , (؟؟) وكما 
يؤُمن بذلك مولانا جلال الدين فى مواضع من كتابه .(7؟) 
مواصلة النشاط العلمى الذى بدأ به والده فى بلخ وقونية » وربى علراء ووعاظاً 
أمشال أفلاكى وغيره من العلماء » وذلك خوفاً من الانقطاع العلمى , وحفظاً 
للصلة العلمية بين هذه الحلقة والحلفات المعروفة حينذاك بالأراضى العر بية . 
دراسة طرق الوصول إلى طهارة الباطن ( حسب اصطلاح مولانا جلال الدين ) 
بعد الأخحذ بطهارة الظاهر» والتى يأمر بها حديت الرسول صلى الله غليه وآله 
وصسحبه وسلم فى جواب عن سؤال سائل يسأل عن الإسلام فرد عليه : ( تشهد 
أن لا إله إلا الله , وأن تقمم الصلاة» وتؤّتى الزكاة, وتحج البيت , وتصوم 
رمضات » . 

مع الجسهاد المنصوص عليه ف مواضع أخرى ؛ وطهارة الباطن تحصل 
بالزواجر عن المعاصى » وللنية فى ذلك أثر ظاهر لحديث رواه عمربن الخطاب 
رضى الله عنه قال : سصسعت رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول : « إنما 
الأعمال بالنيات» وإنما لكل امرئ مانوى » فن كانت هجرته إلى الله ورسوله 
فهجرته إلى الله ورسوله » ومن كانت هجرته إلى دنيا يصيبها أو امرأة يتزوجها 


التصوف وفر يد الدين العطارء تأليف الدكتور عيد الوهات عرام ص “ا 


دكرنا رأى العطار م فصلا عملا ما يعترف نه الملحى س أنه لم يصل فى هدا الناب ( باب العشق ) إلى درحة 
وصل إليها العطار كما ذكريا أصل قول مولانا خلال الدين فق الامش من قل . 


١/6 


فنهجرته إلى ما هاجر إليه » . ("") كيا أخرج ابن ماجه بإسناد حسن من 
حديث أبى هر يرة قال : قال رسول الله صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم : 
« إنما يبععث الئاس على نياتهم » , 

1 الوصول إلى معرفة الأخحلاق من خلال دراسة العوامل التى تعد موصلة إلى 
الأحصلاق الحمسنة , وأخيراً تر بية رجال لهم المقدرة على أن يكافحوا بلسانهم 
و يدافعوا عن الإسلام و يعلموا الناس كيف يجتنبون السقوط فى المهاوى 
رحال يحبون فى الله و يبغضون فى الله يتناصحون ملتمسين مواضع النجاة من 
البليات والآفات التى تواجه الناس وتوقعهم فى حضيض الذل والهوان, رجال 
واقفون فى الطرف المقابل للزنادقة الملحدين وأهل البدعة . 


هذا ونكتفى ببذا القدر من التعر يف مدرسة مولانا جلال الدين البلخى التى 


يباهى بها محبو التصوف والباحثون الذين لهم إلمام بدراسة الآراء المتسوبة إلى 
الشخصيات المعروفة فى البلاد الإسلامية , 


0-7 





(0) رواه البخارى ومسلم وغيرهما من أثمة الحديث . 


كلاو 


النابب السادس 


أهم آراءجلال الدين الخبوفيه 








أهم آراء جلال الدينالصوفية 


كان أول ما لفست نظرى ودفعنى لبحث آراء جلال الدين الباخى الصوفية 
والكلامية هو بساطته ف التعبير» ودقته فها يحتاج إلى الدقة » و بذلك نعتبره من 
المؤلفين البارز ين فى التعبيرء وقد ذكر فى مؤلفاته آراء صوفية وكلامية نكتفى 
سالبحت حول بعضهاء ونحاول أن نجد محملاً علميًا لكلامه حسما تقتضيه طبيعة 
البحث ‏ وقد أشرنا فى أول الكتاب بأن بعض الباحثين عدوا كتابه ( ا مثنوى ) قراناً 
بساللسان البهلوى ( الفارسى ) وإذ نترك الكلام بالغلوفلا مال لنا إلا القول بأن كتابه 
المغنوى يشتمل على مطالب عديدة لها قيمتها الدينية والعلمية والأدبية » و يبرز البلخى 
فى كتابه هذا بآرائه القيمة كفنان امتاز ميزات فنية عديدة, منها أنه يعبر عن 
الموضوعات الغامضة بعبارات بسيطة وتعبير رائع يسهل فهمها على كل متتبع » وتتجلى 
مقدرة الشاعر فها يسوقه من الصور المتلاصقة لبيان موقف من المواقف أو حال من 
الأحوال , وله مقدرة عجيبة على أن يتناول ال موضوع المطروق فيجعل منه موضوعاً 
جديداً بصورة جديدة تقبله العقول . ويحكى لنا فى مؤلفاته حكايات وقصصأ تشتمل 

على نكات أدبية وأدلة فلسفية وقضايا كلامية لها أهميتها فى العلوم الدينية . 
وهذا التعبير الوجيز الملىء بالمعانى والرموز الدقيقة تسبب فى توجه الباحثين 
ليبحفوا عن آرائه فى مؤلفاته , مع أنه قد مضى سبعماثة سنة على تآليفه , نجده يأخخذ 
موقفاً رائعاً فى الحلقات العلمية والأدبية فى النظم والنثر وى تنظم الفصة والاستدلال » 
4 


بحسيث يتمشى مع طبيعة البحث فى عصرنا هذا إن كتابه المشنوى يشتمل على مات 
من القصص.ء ويحاول فى قصصه وأمثاله وحكاياته أن يعرف الحقائق على لسان 
الناس بطر يق يلاثم عقوهم . ويبذا يزيد كلامه قوة وتأثيراً» ونذكر لذلك مثالاً يظهر 
من خصلاله بسراعته فى التعبير و بساطته فى تصو ير أمر بصورة فنية » يذ كر وار الذى 
جرى بين رجل فقير وزوجته الجاهلة » تلوم المرأة زوجها على فقره فيقول الزوج 


لزوجته : 


« إن الزوجين يجب أن يكون كل منبها على مثال الآخرء ألا ترى إلى زوجين من 
الأحذية والنعال, فلوأن أحد النعلين ضاق يتعسر عليك الذهاب فى الطر يق » وهل 
بين مصراعى الباب واحد صغير وآخر كبير؟ أم رأيت ذئبه اقترنت بأسد الغاب . 
ولايستقم على ظهر البعير زوجان من الحقائب إحداهما صغيرة والأخرى كاملة 
الا تساع , إذ: أسير بقلب قوى نحو القناعة فالَكِ أنتِ تسير ين نحو الشناعة » . ونحن 
فى بحشنا حول كتابه ( المثنوى ) وسائر مؤلفاته حاولنا أن نشيرإلى المزايا الفكرية 
والأدبية التى متاز بها الشاعر. و يشتمل هذا الباب على خمسة فصول . 


د 


ما 


الفصبل الأول 





رأيه فما يتعلق بالمراد وا طريد واللرشد والسترشد 


ذكر الشاعر بأسلوبه الرائع قصة ملك يبودى كان يبغض التصارى , و يفكر فى 
أسباب تقريهم إلى الذلة والفناء, فَهَمّ بقتلهم » واستشار أحد أصدقائه وقال : إن هذه 
الطائفة لها عداوة قديمة مع اليهودء وقد أعليتٌ من السيطرة ما أقدر على قتلهم 
فشاورنى فى ذلك », فرد الصديق قائلاً : كن منتياً » فإن قتلك لايقلل عددهم حسما 
نريد. وحلال هذه القصة وقبل أن يشير بأصل القصة ‏ وهومكر الوز ير 
لتفر يقهم يذكر أن العداوة لموسى والحب لعيسى علبهما السلام » » نبع عن قلة فهمه » 
إذ كلاهما مظهران لأنوار الله » فالناظر لأحدهما بالعداوة وللآخر بالحب يشبه الأحول 
الذى يرى الشىء شيئن والحفيقة حقيقتين » وف الحقيقة ليس عيسى إلا روح لموسى 
وليس موسى إلا روح عيسى » و بظهر بذلك مذهبه فى قضية وحدة الوجود حسها أشرنا 
إليه قبل ذلك , وهو الاتحاد فى الأنوار والتحليات . يذكر فما يتعلق بالأحول قصة 


تقول : 


لقد قال أستاذ لتلميذه الأحول : اذهب إلى الغرفة وأحضر الزجاجة » فلها ذهب 
الأحول رجع قائلاً : : أيّا من هاتين الزجاجتين أحضر لك ؟ كانت الزجاجة واحدة» 
ولكن الأحول راها زجاجتين » فلما علم الأستاذ بأن التلميذ يتكلم حسما يأمره بصره 
الأحول قبال : ليس هناك زجاجتان فاذهب ودع الحول ولاتشاهد الأشياء أكثر من 
141 


حقيقتها » فقال التلميذ : أيها الأستاذ لاتوجه هذا الطعن إل » فقال الأستاذ : اكسر 
إحدى هاتين الزجاجتين , فلا كسرها لم تبى أفامه زجاجة أخرى وعلم التلميذ 


بعيية ى 
م9 


أراد جلال الدين البلخى بتلك القصة عن الزجاجة أن يشير إلى أمر ين : الأول 
سرآية : (لانفرق بين أحد من رسله ) والثانى أن الغضب والموى يجبعلان الرجل 
أحولَ و يصرفان روحه عن التعرف بالحقيفة » مع مافى ذلك من الإشارة إلى قضية 


وحدة الوحود . 


وتمام أصل القصة أن الملك كان هت بأمر الغلبة على النصارى و يفكر فى ذلك 
كشيراً وبما أن للبود خصوصية خاصة هى مكرهم وخداعهم ف الأمور التى تتعلق 
ببقائهم شاور وز يره فى ذلك فقال الور ير: 


إن النصارى يعملون محافظة أرواحهم ولذلك يخفون دينهم عن الملك فلا تفتلهم » 
إذ لافائدة فى ذلك . بل فكرفى تدبيرحتى تقم الفتنة بينهم وسأقدم نفسى ضحية لما 
تريده من إزالة النصارى » وأقوم بحل العقدة بطر بى هنى فيه شفاء لما فى صدورنا 
نحن الهود . أيها املك اقطع أذنى و يدى وشق أنفى و بعد ذلك ألقنئ فى الطر يق 
حتى يشاهدنى عامة الناس » وأصدر القرار بنفيى إلى مكان بعيد » حتى أستطيع 
تسفيذ ماتر يده من إيقاع الشر والفتنة فها بيهم . فلما فعل مافعل حسسها أشار الوز ير : 
نادى فى عضر الئاس قائلا : إلهى إنك عالم الأسرار, لقد علم املك بأننى نصرانى 
فقصد القضاء على حياتى فأهاننى ‏ لقد كنت أخفى مذهبى النصرانى عن الملك 
وكسنست أتظاهر بالتوافق معه فى البهودية » فليا علم أسرارى أصبحت كلماتى لديه 
موضع الشك والتّمة » فأمرما أمر وعذبنى بطر يق تشاهدونه . وأضاف الوز يرفى 
إظهار حاله قائلا : لولم تكن روح عيسى ماجئى لقتلنى الملك » ولكن توسلى بروح 
نبينا عيسى صار سبباً لنجاتى » وإنى من أجل عيسى أحب ر وحى وأقدم راسى 
ضحية لذلك, ولست أبخل بروحى فى طر يق الخدمة لدين عيسى » ولفد خلصت من 
المبودية أيها الناس » إن الدين الحقيقى هودين عيسى فاسعوا بأرواحكم إلى دينه . 
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كيف تقبل النصارى مكر الوز ير :-. 

| اتجه إلى الوز ير آلاف من المسيحيين » وأخيز يعلم الناس أسرار الإنجيل : وكان 
فى الظاهر واععظأ وناصحاً وفى الحقيقة مكاراً ير يد الفضاء على النصارى » أقد تبعه 
الشصارى بكل قلوهم وغرسوا حب هذا الوز يرفى نفوسهم كأنه نائب لعيسى فى أداء 
الرسالة » ومضى ست سدين على هذا الخال كان الوز يريهديهم إلى حقائق الإنجيل » 
وكانوا يثقون بقوله : ولا أخذ موقفاً بين النصارى تبادلت الرسائل بين املك والوز ير» 
وقال الوز يرالمكارق خطابه: شد حان الوققت , وقت إيقاع الفتنة فى دين 
النصارى, ولقد كان لقوم النصارى عدد من الأمراء صاروا أتباعاً لذلك الوز يو 
وائقين بما يقوله . 


كيف بدا الوز ير بالتخليط فى أحكام الإنجيل : 

أعمد باسم كل أمير طومارا وكتب فى كل طومار خلاف ماكتبه فى الآخر 
كان المكتوب فى كل طومار يخالف تماماً عما كتب فى الآخر_ مثلاً : 

فى الطومار الأول ذكر: أن الر ياضة هى ركن أساسى للنصرانية والجوع متمم 
للتوبة والإنابة . 

وف الثانى : لا فائدة فى الر ياضة ولا طر يق إلى النحاة إلا بالجود . 

وفى الشالث قال : إن جوعك إشراك منك معبودك » وكل ماجاوز التوكل 
والتسليم . فليس إلا مكراً وخداعاً . 

وف الرابع قال : إن العبادة هى الواجب اللازم على العبد , أما التفكر فى التوكل 
فهى تهمة . 
هى كلها بيان لعجزنا وبرهان على العجز. فإذا ظهر لنا عجزنا عن اتباعها أدركنا إذ 
ذاك قدرة الحق . 
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وفى السادس قال : لا تنظر إلى عجزك ‏ إن هذا العجز كفران بالنعمة فاحذره 
وسر إلى طر يق العبادة . 

وفى السابع ذكر : دع القدرة والعجز. 

وفى الشامن أظهر* لاتطفئ شموع الأبصار» فإن البصر هو الشمع الذى يدير 
الطر يق للتأمل الباطنى ؛ و بتركك النظر و الخيال تصير كمن يطفيٌ شمع الوصال فى 
منتصف الليل . 

وفى الشاسع قال : أُطفىٌ هذا البصر ولا تخف لأنك بإطفائه تدرك مائة ألف من 
المشاهد عوضاً عنه , ولأنك بإطفاء شموع البصر تقوى شموع روحك » فكل من ترك 
الدنيا زهداأ فيها أقبلت عليه الدنيا رو يداً رو يدا . 

وفى العاشر ذكر: أن ما أعطاه الحق لك تحجد حلاوته » وإذ يسر لك ما أعطاك 
فخذه وانعم به ولاتلى بنفسك فى الآلام , 

وفى الحادى عشر قال : دع عنك كل ما يتصل بنفسك » فإن قبولك أوامر نفسك 
يوقعك فى الشر والذلة . 

وف الشانى عشر قال : إن الطر ين الحقيقى والميسر هو الذى تكون فيه حياة 
القلب وغذاء الروح ؛ ومايوافق طبعنا ا محسوس لا ثمرة له» وحاصل ذلك هو الندم . 

وفى الثالث عشر قال : اطلب مرشداً وطالب رضاه . 

وق الرابع عشر ذكر: كن مرشد نفسك ولا حاجة لك للمرشد» فكن رحلاً 
ولاتكن مسخراً لغيرك من الرجال , امض فى الطر يق وتخلص من حيرتك . 

وى الخنامس عششر ذكر : إن تلك الكثرة التى نراها شىء واحد؛ وكل من رآها 
شين فهو رجل صغير أحول . 

وف السادس عشر قال : كيف مكن أن تكون الماثة واحداً ؟ إن القائل بالوحدة 
ليس إلا مجنوناً , إذ الكثرة كثرة والوحدة وحدة . 


كان كل قول هذا الوز ير المكار مخالفاً للآخر, وأراد ذلك أن يصل إلى ما يأمله 
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رفض الوز ير مقايلة الناس : 


بسعدما دبر الوز ير أمره فى كتابة تلك الأوراق التى يناقص بعضها بعضاً فيا حوته 
مسن أحكام تسرك الوعظ ومجالسة الناس وأَلقى نار الشوق فى قلوب مر يديه .. كانوا 
يمتضرعون مطالبين مقابلة مرشدهم قائلين : أها الإنسان الكامل والرشد اللبق ليس 
سنا شور بسدونك » وكيف تكون أحوال الأعمى | إذا حرم من عصاه فبحق الله تعالى 
لا تجبعلنا محترقين فى لهيب الفراق نحن كالأطفال وأنت ت المربى . فرد عليهم قائلاً : 

إنى لا أملك إذناً بالخروج , إن روحى ليست بعيدة عن مر يدى : وقال 
المر يدون: أيها الحكم الذى يلتمس الأعذار لاتُحمّلنا مالا طاقة لنا به من فراقك 
وبعدك عن مجلس الوعظ والإرشاد , إننا فى أشد انتظار للقائك ومقابلتك . فقال 
مرشدهم ( الوز يرا مكار) : أقصروا من جدالكم ودعوا النصح يجد سبيله إلى 
أرواحكم وقلو بكم » وإذ تعدوننى أميئأ فإن الأمين لا ينهم وإذا كنت كاملا فا 
إنكاركم لكمالى ؟ وإذ لم تتعتقدوا بحمالى فلا داعى لمضايقتى » إننى مصمم على 
المخلوة » وذلك لأئنى مشغول بالأمر الباطنى الذى يطلب منى الخلوة والقطع عن مقابلة 
الساس » اتركونى وحالى » فإن هذا ينفع لى ولكم فيا أر يده من تقو ية الدين الذى 
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تتبعوله . 
اعتراض المر يدين مرة أخرى على الخلوة : 


قال المر يدون : أها المرشد الكامل ؛ إننا لسنا منكر ين لكثالك إن دموعنا 
حار ية لفراقك » فالطفل ييكى لالينازع مر بيه ؛ فنحن كالطفل وأنت نت المربى » نحن 
كالعود وأنت ك العازف » فالأنغام الحز ينة ليست منا وإنما أنت صانعها » , نحن كالداى 
ولككن أنغامنا منك , ونحن كالجبل ولكن الصدى فينا رجع لصوتك » بل نحن كقطع 
المشطرنج نمضى بين التصر والغزمة , ونصرنا وهزمتنا نك يا من أنت روح لروحنا 
ليس لنا وجود بجائبك » أنت الوجود المطلق نحن ووجودنا عدم , كياننا من عطاك 
ووحودنا من إيجادك , تحبس نفسك ولاتمسك عنا فضلك » وإذا أنت حبستها فن 
الذى يرو على البحث عنا ؟ لاتسدد بصرك نحونا . ورد الوز ير المكار قائلاً : 
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إن عيسى قد بعث إلى برسالة قال فيها : افترقعن أصحابك وأقر بائك , وأتجه 
بوحهك إلى الخائط 4 واحجلس منفرداً واختر لنفسك الخلوة عن وحودك . وداعاً أنها 
الأحباب فإننى ميت وقد حملت متاعى إلى السماء الرابعة , 


كيف ألقى الوز ير التفرقة بين الأمراء : 

وعد ذلك دعا الوز ير الأمراء واحدأ بعد واحد , وتحدث فى صومعته مع كل 
واحد مهم , وقال لكل واحد من الأمراء : لقد فكرت كثيراً فى أيام انقطاعى 
عدكم ؛ وصممت على استحقاقك للخلافة بعدى» فأنت النائب الحق للدين العيسوى 
ونحليضتى فى تنفيذ أوامر عيسى النبى بعدى , وهؤلاء الآخرون أشياعك ؛ فكل أمير 
خصرج عن طاعتك فاقتله أو اجعله أسيراًء ولكن لاتعلن هذا السر مادمت أنا حيًا , 
ولاتطلب تلك الر ياسة قبل موتى , ولاتذع هذا السر مادمت على قيد الحياة » 
ولاتطالب فى حال حياتئى بالملك والسيطرة » وإليك هذا الطومار وأحكام المسبيح 
فافصح سقراءتها واحدأ واحدأ على أتباع عيسى . وهكذا قال لكل واحد من الأمراء 
مثل ماقاله للآخرء وأعطى كل أمير طوماراً» وقد ذكرنا من قبل أن حكم كل طومار 
كان يخالف حكم الورق الآخرو يناقضه . 


ماذا فعل الوز بربعد ذلك : 


و بعد ذلك قتل الوز ير نفسه صحية لا وعد به املك من إيقاع الفتنة بين النصارى 
للقضاء علبهم ولتقوية الببودية » وحينا علم الناس مموته تجمع عدد كثير حوله يمزقون 
شيابسم حزناً عليه؛ ووصل عدد هؤلاء إلى آلاف من العرب والترك والأكراد » لقد 
وضيعوا تراب قبره على رءوسهم ورأوافى ذلك شفاء لارواحهم , وظل هؤلاء الناس 
على قبره شهرا جرت فيه الدموع من عيونهم . 


كيف بدأ الاختلاف بين النصارى : 


جمع المر يدون الغافلون عا كن لهم الوز ير المكار, جمعوا بعد شهر ليعينوا ولى 
العهد بعد ذلك المرشد, الذى كانوا يعدونه خلفاً صادقاً لسيدنا عيسى » على نبيئا 


كلما 


وعليه الصلاة والسلام , قال الناس : أيها الكبراء , من الذى يقوم بعمل المرشد 
المشوفى حتى نجبعله فى موقف الإمام بعد موت هذا الذى أجرى دموعنا بفراقه لنضع 
أيدينا فى يده نبايعه كخلف لهذا المرشد العظيم الذى طارت روحه وجعلنا نحترق 
بفراقه, إن كان هذا الحبيب قد مضى وحرمنا وصاله فلابد لنا من نائب عنه يكون 
تذكاراً لناء و يقوم بتنفيذ أوامر المسيح عيسى عليه السلام , وإذا كان الله لايظهر 
للعيان فإن هؤلاء الأنبياء هم نواب الحق . 


فحاء أمير من الأمراء وتقدم إلى القوم وقال : 


انظروا .. إنى خليفة هذا الرجل الفقيد ؛ وقد عيننى نائباً لعيسى فى هذا 
الزمان . 


انظروا إلى هذا الطومار الذى أعطائيه مرشدنا العظيم , إن هذا هوبرهانى على أن 
هذه النيابة هى لى وأنا أستحق القيام بهذا العمل الخطير. 


وحاء أمير آخمر فأ خرج الطومار من حيية ونادي : أها الناس » اعلموأ أن أمر 
الخلافة قد تمت سيد مرشدنا بطر يق عيننى نائبا أ وتحليفة » وقد أعطانى هذا الورق 
كسند ا أقوله وأدعيه من اللئلافة . 


توالى الأمراء الأخمرون ووصل أمرهم إلى النزاع والجدال والفتال ؛ وكان كل 
أمير يمحمل سيفاً وطوماراً , فقيل آلاف من رجال النصارى , وكانت هناك تلال من 
رءوس القتلى » وجرت الدماء ذات المين وذات الشمال كأنها السيل » وارتفعت ى 
المواء جبال من غبار تلك الحرب» لقد ظهرت الفتنة التى دبرها الملك والوز ير 
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توا ررحت الفعنة آفة تخصد رء وسهم . 


يذكر جلال الدين البلخى هذه القصة بأسلوب رائع , و يظهر فى خلال القصه 
ملإاحظاته العلمية حول مايتعلق بالمر يد و ينبه على العمل بالأحوط فيا يتعلق 
موضوع الإرادة التصوفية » والااتكاء بأقوال شخص يعد من المرشدين » إذ رما صل 


١ بكم‎ 


أن يصور الإبليس بصورة الإنسان , فالمناسب لكل من'ير يد الصلة الروحية بينه و بين 
شخص آخر كمرشد له علبه أن يعمل بالأحوط فى ذلك الأمرء ولايعطى يده بيد كل 
إنسسان ء إذ المشصوف الإسلامى يرتبط بصفاء الروح وتزكية النفس », فعلى المر يد 
والمسترشد أن يتنبه بذلك , ليعلم الأصل الحقيقى الذى يبتنى عليه السلوك الصوفى , 
وعلى المراد والرشد أن فح باب الحكة وكشف الأسرار للمر يدين » وأن المراد 
والمرشد يشبه الحمكم , والحكدة تقتضى تطهير الأخلاق وتبذيب النفس والتوجه 
الكامل حتى يحصل المقصود فى الإرادة التصوفية من الإنارة والاستنارة . ومضى 
جلال الدين البلخى قائلاً : لقد تبع النصارى الوز ير المكار بكل قلوهم , فا أعظم 
ما تكون قوة التقليد العام » وغرسوا حبه فى صدورهم » وكانوا يظنونه نائبأ لعيسى .. 
كان هذا الرجل فى السر هو الدجال الأعور اللعين .. 


يا إلهى إنك نعم المعين للضارعين .. ربساه.. إن أمامنا مائة ألف من الشباك 
والحب » ونحن كالطيور الحر يصة الجياع » فنحن فى كل لحظة نقع فى حبالة جديدة » 
حتى ولوصار كل منا بازأ أوعنقاء » وأنت يا من لاحاجة بك إلينا تخلصنا فى كل 
لحظة » ولكننا نعود فتقع فى حبائل أخرى » فنحن نضع القمح فى هذا المخزن » بيد أننا 
لا نكاد نجمع القمح حتى نفقده » وليس ينتهى بدا التفكير آخر الأمرإلى أن هذا الخلل 
الذى يقع بالقمح جاء من مكر الفأر, فنذ خرب الفار مخزننا وقعنا فى الخيرة 
والتردد .. اعملى أيتها النفس أولاً على دفع الشرثم اجتهدى بعد ذلك فى جمع القمح 


واستمعى من اخبار صدر الصدور. 


لااصلة إلا بحضور القلب .. ولولم يكن فى مخزننا فأرسارق فأين قح أعمالنا» 
ولاذا لا ندرك النور الذى يعتير نتيجة للأعمال الصاحة , ولم لايجتمع فحنا فى الخزن ؟ 


بين الشاعر فيا ذكرنا حال المسلم » و بالتالى الصوفى المر يد» ووصاه باليقظة 
ووعى الضمير لكى يعرف سر العبودية ويخلص من نوم الغفلة » وخلال هذه الأقوال 
يظهر رأيه فيا يتعلق بالمراد والمر يد. يعتقد جلال الدين البلخى أن العالم المادى فى 
جانب يلف تماماً عن الجانب الروحى ؛ والسالك فى العالم المادى معجباً بزهرة 
الدنيا فهوق نوم غفلته . 


١م‎ 


يذكر لذلك قصة يقول : 

لقد قال الخليفة لليلى : أأنت التى من أجلك صار امجنوع زاهل الفكر غوبا ؟ 
إنك لسست أفضل من الحسان الأخمر يات . فقالت له ليلى : ضَّه فإنك لست 
المجسنون . ( )١‏ يستشهد بذلك على انفعال السالك فى التنسك بحيث يصير منبعاً 
للفيوض » وعلى السالك أن يفتح عينه الحقيقية ليرى بذلك الصورة الأصلية للحقائق . 
وعندما لا تكون أرواحنا مستيقظة للحق فإن يقظتنا تكون مثل إغلاقنا الباب . 


وقد ذكر جلال الدين البلخى آداب المر يد نحومرشده والعلاقة بينهها ضمن 
لصت ف عن موتيعء والصوفة ف يملق بآداب المر يد تحفيقات عميقة تتكئ على 


5 


سخ م م سرح صر عل اله م سه ما 3 ر #2 امي ا 
2 بعادي مثو لاق تابن مذي افا ثري وأتقرأآلل إنالله 
اس بر 


سميع علي عله( # [ سورة الحجرات : ١‏ ] 


وال الكلبى : لا تسبقوا رسول الله بقول ولافعل حتى يكون هو الذى يأمركم 
به. وقد شرح الشيخ شهاب الدين السهروردى « اداب لمر يد مع الشيخ » ونلخصه 
فها يأتى : يلزم على ا مر يد السكوت ولايقول شيئاً بحضرة شيخه إلا بإذن الشيخ ‏ 
والممر يمد فى حضرة الشيخ القاهد على ساحل البحر» وعلى المر يد بعد التأكد من 
كمال مرشده أن يكون متطلعاً إلى الشيخ و يستكشف عن الأمور امجهولة لديه بطر يق 
يمحفظ فيه مقام الشيخ . والقول كالبذر يقع فى الأرضء فإذا كان البذر فاسداً 
لاينبت » وفساد الكلمة بدخول ال مهوى فيها , فالشيخ ينقى بذر الكلام عن شوب 
الموى , فيكون كلامه باحق من الحق للحق و يعتبر الشيخ للمر يدين كأمين 
الإهامء كا أن جبر يل أمين الوحى , فكما لايخون جبر يل فى الوحى لاينون الشيخ 

فى الإهام, وكيا أن رسولنا صلى الله عليه وعلى آله وصحبه وسلم لاينطق عن ال وى 
فالشيخ يقتدى بالرسول ظاهراً أوباطناً, ولايتكلم ببوى النفس . وعلى الشيخ أن 


. سبق ذكر القصة لغرص آخر فلا تكرار‎ )1١( 
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يتجنب طلب استجلاب القلوب وصرف الوحوه إليه والظهور مظهر العجب » وعلى 
المر يد فى مجاس المرشد أن يكون ساكتا حتى يهادئه الشيخ بما فيه الصلاح من القول 
والمشعل . وقال السرى السقطى رحمه الله حسن الأدب ترحمات العقل ع ونظراً إلى أن 
الأدب مطلوب فى التنسك الإسلامى قيل : إن التصوف كله أدب » لكل وقت 
أدب , ولكل حال أدب ع ولكل مقام أدب » ففن يلزم الأدب يبلغ مبلغ الرجال » 
ومن حرم الأدب فهو بعيد من حيث يظن القرب » ومردود من حيث يرجو القبول . 
ومن تأديب اله تعالى أصحاب رسول له صلى الله عليه وعلى آله وصحبه وسلم قوله 


عر صر مر 


تعالى : ول لالز قعوا ضرا قوق صرت آلنى 4# [ سورة الحجرات : ؟] 


قال أبوعشمان : الأدب عند الأكابر وفى مجالسة السادات من الأولياء يبل 
بصاحبه إلى الدرجات العلا , والخير فى الأولى والعقبى » ألا ترى قول الله تعالى : 


مرج ورد م سم الع يه ريرك سس صل ال ص 3 


0 ولوأ نهم صيروأ حو تحرج إليهم لكان خير 0 4 
قله تعالى [ سورة الحجرات : ه 
وقوله د : 
يه ل ار يا الإ عه مل 7 
إن الذين ينادونك من ورآء امشعرات | كَيْرَهم لَايَمْقلُونَ 0 4 
[ سورة ا ححرات : ؛ ] 


وما أن البشاعر الصوفى جلال الدين البلخى يشير فى عدة مواضع من كتابه إلى 
الأدب بالمعنى العام , أدب الريد؛ أدب الصوفى , أدب المسلم نحوعامة الناس .. 
وهكذا نراه فى أول كتابه المشنوى بعد ذكر الناى وقصته يبدأ بقصة عشق ا ملك على 
الجار ية » وخلال هذه القصة يفرز بحثاً حول الأدب يقول فى هذا البحث : 

إننا نرجومن الله أن يوفقنا للأدب », فإن من لا أدب له يبقى محروماً من لطف 
الرب : إن من لا أدب له لايقتصر أذاه على نفسه, وإنما هويشعل النارق جميع 
الآفاق . لقد كانت المائدة تنزل من السماء بدون عناء و بدون بيع وشراء » ولكن 
جماعة من قوم موسى على نبينا وعليه الصلاة والسلام قالوا بوقاحة : 


لعل 


أيين المشوم والعدس 3 فانقطع عنهم خبز السماء ومائدترا 4 وبقى هم عناع الزراعة 
والكدح بالمفاس والسجل » ولكن عندما شفع عيسى لدى الحق أرسل لهم الموان 
والغنيمة على الطبق . 


فعاد أهل الوقاحة إلى ترك الأدب وتخاطفوا الطعام كالشحاذين : فناداهم سيدنا 
عيسى على نبينا وعليه الصلاة والسلام قائلاً : (") 


إن هذه المائدة دائمة ولن ينقطع ورودها إلى الأرض» إن سوء الظن والحرص أمام 
مائدة العظم كفر. إِنْ السحب لاتمطرإذا منعت الزكاة؛ ومن الزناء يقع الوباء فى 
جميع الجهات. فكل ما أصابك من ظلمات وغم ليس إلا نتيجة للتبجح والتوقح . 
وكل من أبدى توقحاً فى طر يق الحبيب فهوقاطع طر ين الناس ولا رجولة عنده» فن 
الأدب امتلاً بالنور الفلك , ومن الأدب صارت العصمة والطهر صفات اللك . ومن 
الوقاحة كان كسوف الشمس » ومن الجرأة رد عزاز يل عن الباب . 


هذا ساذكره عن الأدب بأسلوب أدبى رائع بعد قصة الناى » وخلال الذكر عن 
العشق ‏ عشق املك على جار يته ‏ ومما يذكر أن جلال الدين البلخى أدرك من 
خصبت اليهود قبل سبعة قرون ماأدركه جيلنا فى القرن العشر ين , وقد أشار إلى خبثهم 
الباطنى وعداوتهم لغير اليبود ‏ مسلمين ومسيحيين ‏ بحيث أن أحد رجال السياسة 
فى بلاط الملك يعتز بأن بموت ضحية هذه العداوة » يضحى بأغلى شىء فى الوجود 
هو وجوده وروحه وحياته فى سبيل إيقاع التفرقة بين النصارى » ولقد شاهدنا حيل 
بسنى إسرائيل منذ استولوا على الأراضى الفلسطينية وأخرجوا سكانها بطر يق يرق له 
كل من كان له قلب , وى حرب 155107 حيئا كنت فى القاهرة شاهدت ماصدر عن 
أولك الظالمين نحو العرب والمسلمين مما ترق له القلوب » ومع هذا كله نتمسك بقصة 
جلال المديين الرومى التسى أظهر فيها خحبت اليهود منذ مئات السنين تجاه غيرهم , 
وكأنهم لايبالون بإنسان لايدين بدين اليهود , فاليهود هم نفس اليهود الذين كانوا قبل 


)2-0 شرح المشوى للدكتور الكفافى ساح ١س‏ ص ؟١١‏ . 


لحل 


ذلك بعدائهم الذى صوره شاعرنا أحسن تصو يرء بل لقد زادت عداوتهم أكثر وأكثرء 
لاسها حينا أدركوا أن بعض الدول الكبرى تساعدهم كل المساعدة ‏ فن واجبنا أن 
نترك الغشفلة جانباً ونعرف كل المعرفة أن التخطيط الصهيونى الفاسد لايكتفى 
بالقضاء عل العرب فحسب ) بل تخطيط ينشا عن إرادتهم على القضاء على كل من 
لايدين بدين اليبود » مسلمين وأعرابا ومسيحيين وغيرهم من الاقوام . 


ورب خبث وتغلغل لم ندرك مداه إلى الآنع حبث للقضاء علينا» وتغلغل بحيث 
لاندره السسم الذى دسوه لنا فى الدسم بغية القضاء علينا وعلى وحودنا , وهل يجهل 
أحد أنهم قبل مئات السنين عملوا من المكر السيئٌ ماعملوا ؟ وهل سكتوا فى تخطيط 
مثل ذلك المكر على مر الأزمان ؟ كلا .. بل لايزالون مستمر ين فى غيّهم إلى ماذكره 
جلال الدين البلخى , ولانطيل الكلام أكثر من ذلك . 


لم يكتف جلال الدين البلخى بذكر قصة مكر اليهود للقضاء على النصارى فى 
حكاية واحدة, بل أردفه بحكايات أخرى هذا نصها ( بالترجمة ) : 


وبعد ما أر يق من دم لا مرة له بما ثارمن فتنه ذلك الوز ير قام ملك آخر من 
نسسل ذلك الهودى يعمل على إهلاك قوم عيسى ‏ وإذا كنت تر يد خبراً غن ذلك 
الخروج الييودى الآخر فاقراً سورة ( والسماء ذات البروج ) إن ذلك الملك الثانى سار 
على تلك السئة السيئة التى ابتدعها الملك الأول , وكل من سَنٌّ ئة خبيثة سعى إليا 
الذم فى كل ساعة, إن الطيبين يذهبون وتبقى سُنتهِمٍ من بعدهم , وأما اللئام فلا 
يسقى بعدهم سوى الظلم واللعئات التى تُصَّبّ عليهم وعلى من يولد من جنس هؤلاء 
الأشرار حتى يوم القيامة , فالشر يجرى فى عروقهم , وهو المقصود فى قوله تعالى : 


ا ال ال 


:7 ناكمب لبن اسْطْفَيْنامنَ عبَادنا 4# [سورةفاطر:'9"] 


وإن ضراعة الطالبين لوتأملت ليس إلا أشعة من شمس النبوة » والأشعة تدور 
#مسعع الجواهر حيث كانت ع فالشعاع يتجه نموالجانب الذى فيه الجوهر ونور النافذة 
يدور بسسرعة حول اللدار» وذلك لأن الشمس تمفى من برج إلى برج » وكل من 


١5 


كان له ارتباط بأد الكواكب فإنه يوافق كوكبه فى الصفات ‏ فن كان طالعه 
الزهرة فإن ميله الكلى وعشقه وطلبه إنما هو للطرب ‏ و بعدما يمضى جلال الدين 
الرومسى لك طر بقه الاديبى ‏ حسب عادته وأسلوبه ) والإشارة إلى خواص بعص 
الكواكب و سعض الألوان يذكر القصة بأن ملك المبود أشعل النار و وضع تججواره 
صئماً وقال : إن كل من سجد لهذا الْصِنم نجا من النارء وتفصيل القصة : 


أن الملك أعلن : من سجد لهذا الصن نجا من النارء وأما من لم يسجد فإنه يُلقى 
فى قلب النارء ولقد أحضر ذلك اليمودى امرأة وطفلها أمام الصِم , وكانت الثار 
مضطرمة ‏ وأخذ الطفل منها ورماه فى النارء فخافت المرأة وانتزعت قليها من الإمان » 
وأرادت أن تسجدد للصُم , لكن الطفل صاح قائلا : إنى لم أمت فتعالى هنا يا أمى 
فإنى بخيرء وإن كان ظاهرى أننى فى النار, إن هذه التار حجاب للعين بمنع عنها 
الرؤ ب فها هى ذى الرحمة قد أطلت من الخفاء فتعالى يا أمى وانظرى برهان الحق 
تشاهدى سعادة أصفياء الحق , وانظرى الماء الذى يتبدى لك ناراً ودَعِى هذا العالم 
الذى هو نسار تبسدو كا ماء , تعالى وانظرى أسرار إبراهيم الذى وجد فى الثار السرو 
والياسمين ؛ نقد رأيست ال موت ساعة مولدى منك , وكان خوفى عظيماً إذ كنت 
أنفصل عنك » وعندما ولدثت خلصت من حبس ضيق إلى عالم طيب الهواء » جميل 
الألوان , وإننى الآن أرى العالم مثل الرحم بعد إذ رأيت فى النار هذه السكينة » لقد 
رأيت فى هذه الشارعالماً فى كل ذرة من نفس عيسى الذى يبب الحياة, رأيت عالاً 
صورته العدم وجوهره الوجود , وعالم الدنيا ظاهره الوجود ولكنه لاثبات له . 


تعالى يا أمى بحق الأمومة وانظرى كيف أن هذه النار لانارية فيها . 
أقبلى يا أمى , فقد أقبلت السعادة» أقبلى ياأمى ولاتدعى الحظ يفلت من 
ديك ؛ لقد رأيت قدرة ذلك الكلب ( ملك البهود ) فتعالى وانظرى قدرة لطف الله » 
نى أسحب قدمك إلى هنا رحمة بك , وإلافإنى فى طرب يصرفنى عن العناية بك , 
بلى وادعى الآخر ين للحضور معك» فإن ا ملك الحق قد أقام فى النار المخواك » بل 
لوا أيها ال مؤمنون جميعاً » فكل شىء سوى هذه العذو بة عذاب » أقبلوا جبيعاً مثل 
اش ء أقبلوا إلى ذلك الحظ . 


كان الطفل ينصيح على تلك الوتيرة وسط امع » فامتلأت قلوب الناس رهبة 
وتحوفاً , فأخذ الاق من رجال ونساء , دوك وعى متهم ب يلقون بأنفسهم فى النار. 


م يكن هناك موكل ( يدفعهم ) ولا جذب إلى النار» وإما هوعشق ابيب » 
ذلك الذى يجعل كل مر حلوالمذاق » حتى أخذ أعوان الملك بمنعون الخلق قائلين : 
لاتلقوا بأنفسكم فى النار , 


واسودٌ من المنجل وجه ذلك اليهودى ولحقه الندم » فقد أصبح الخلق بالإيمان أكثر 
عشقاً, وصار عزههم على إفناء الجسم أكثر صدقاً فشكراً لله وحمدأً له , فإن الشيطان 
قد وقع فى حبائل مكره , ورأى ذلك اللعين نفسه وقد أسودٌ وحهه . 


لقد تجمع فوق وحه ذلك الشيطان الخسيس كل وجوه العار» فاتجه املك إلى الثار 
وقال : أيتّها الشار الحارة الطبع أين طبعك ؟ الطبع الذى من شأنه أن يحرق الدنيا 
كلها كيف لاتحرقين وأين خمصائصك ؟ هل تغيرتٍ لسوء حظنا نحن ؟ إنكٍِ 
لاتترحمين عابدك فكيف نبا منك من لايعبدك ؟ ول تكونى أيتها النار صابرة فى وقت 
من الأوقات فكيف لاتحرقين ؟ ماشأنك ؟ ألم تعد لك قدرة ؟ عجباً لهذه النار المشتعلة 
العالية كيف لا تحرق ؟ ! أفوق عينى غشاوة أم على على حجاب ؟ إن طالعنا جعلك 
على خلاف طبعك ؟ 

فقالت النار : إننى لم أتبدل . أنا النار فادخل الآن أيها الملك الطاغى فى لتشعر 
بضرامى » طبعى وعنصرى » حقيقتى و واقعيتى لم تتغير. 

أنا سيف الحق أقطع بإذنه .. إن الكلاب تمرح على باب الخيمة » ولكن إذا مر 
أمام النيمة غر يب الوجه تعرض لحملة الكلاب . 

وأنا لست أقل طاعة من الكلب » وإذا كانت نارطبعك تبعث فى نفسك السرور 
فإن مليك الدين قد وضع فيها السرورء وإذا أصابك الغم فاستغفر الله , إِنْ الغم 
جاءك بأمر الله فلا تف جامداً , فهوإذا شاء صار الغم سرورا, وأصبح القيد فى 
القدمين حر ية وانطلاقاً ‏ فالهواء والتراب والماء والنار من عباده » وهذه تبدوميتة لى 
ولك » وأما بالنسبة للحق فهى حية . 


ل 


النار قائمة على الدوام أمام الحق , فإذا ضر بت اللحديد بالحجر فالنار تخرج منه 
بإذن الله فلا تضرب حديد الظلم بحجره, الحجر والحديد بمثلان السبب المباشر 
ولكن تطلع أيها المتفكر إلى ما أعلى من ذلك . 


بعدما ينتبى جلال الدين مسن حديثه عن قصة الملك الهودى وعن خحبثه 
وجهالته ‏ بحيث لاينظر إلى الحقيقة وإلى قدرة الله التى عجزت العقول عن إدراكها 
و يكشفى بالظاهر يمضى فى بحثه الصوفى فى المقارنة بين السبب الأصلى والسبب 
لدى الناس و يقول : 


السبب الروحى يجعل السبب الظاهرى عاملاً فعالاً فى بعض الأحيان» وى 
عض الأحيان الأخرى يجعله عاطلاً لاثمرة له» وهذا السبب الظاهرى تألفه عقول 
عامة البشرء وأما الأسباب الروحية فلا يألفها إلا الأنبياء , وإن الهواء يصبح ناراً بأمر 
الحق, وكل من فوا ونا كران من مر الح + وإنك ثترى بان أن ما الام 


ونار الغضب هما من الله . 


من قوم عاد ؟ هلك من كانت إرادة الله ببلاكه , ونا من كانت إرادة الله بنجاته , 


وبعدما يشير إلى قصة هلاك قوم عاد مستدلاً على أن الطبائع تحت إرادة الله » بها 
حركتها وها سكونها يشير إلى قصة قصة سيدنا إبراهيم » » على نبينا وعليه الصلاة والسلام » 
يقول : 


إن النارلم تنشب أنيابها فى إبراهيم » وكيف كانت تنبشه وهو الذى اختاره 
الحق ؟ إن نار الشهوة لم تصب أهل الدين » ولكن أخذت أهل الموى ؛ وموج البحر 
إذ تدفق بأمر الله ميزبين قوم موسى وبين أهل مصرء والأرض عندما جاء أمر الله 
سحبت قارون بذهبه وعرشه إلى قاعها , ولقد رقص جيل الطور لما رأى النور وصارس 
كصوفى كامل ‏ خالياً من النقص » وأى عجب إذا صار الجبل صوفيًا عز يزأء أَوَلم 
بخلق جسم موسي أيضاً من قطعة من طين ؟ 


1١4ه‎ 


لقد أثبت جلال الدين الرومى الإرادة الإلهية » وذ كر شواهد ‏ و بعد هذا وذاك 
سدم مرة أخرى إلى قصة ا ملك البودى المتمرد العتود الذى كان يعذب الناس » ومع 
أنه رأى قدرة الله فها دبره مسن إشعال النار للتعذيب رأى ما حكيناه من كونها برداٌ 
وسلاما على الطفل الصغير المعصوم ‏ يدخخحل فى قصة الملك البودى مرة أخرى قائلاً : 


لقد رأى ملك الييود هذه العسجائب ومع هذا لم يكن منه سوى السخر ية 
والإنكار. فقال له الناصحون لا تترك هذا الأمر يتحاوز حده» ولاتكن معانداً للحق 
بهذا الطر يق » لأنك رأبت من عجائب قدرة الله مارأيت و بعد هذا كله لاينبغى لك 
الإنكار عن الحق . وهذا اليودى العشود ‏ نظراً إلى طبعه المبيث ‏ قَيّدَ أييى 
الشاصحين وألقى بهم فى السجن » وارتكب بذلك ظلماً فوق ظلم » وعندما بلغ الأمر 
ذلك الحد جاءت صيحة تقول : 


مكانك أنها العنود الغدار فقّد قرب انتقامنا , جاء وقت الامتحان والامتبان » 
فسارتمفسع هيب النار بعد ذلك أر بعين ذراعاً » طوقت هؤلاء اليهود وأحرقاهم » لقد كان 
أصلهم من حيث عنادهم النار» وقد انتبوا إلى ذلك الأصل . 


كان أمر الود أن جعلوا من أنفسهم ناراً تأكل غير الييود » فرجعت إلى أنفسهم 
بحيث أحرقهم وأهلكتهم : وبعد ذلك يعبر بأسلوبه الأدبى الرائع يعبرعن مكافات 
الععسل » مستدلاً بذلك إلى ماير يد إثباته من خحبث اليهود , ذلك الخبث الذى يظهر 
شه أنهسم يمر يدون اللقضاء على غير اليهود . وقد أشرنا قبل ذلك إلى أن موقف المهود 
كان واضحا حينذاك بمكرهم وحيلهم وعذرهم » وقد اشار إلى ذلك فى عدة مواضع , 
فكيف يكون موقفهم فى عصرنا هذا ونحن نعيش ونسمع مايحدث من جانب 
الإسراشيليين على المسلمين والعرب , وقد لعن الله تعالى البهود فى عدة مواضع إذ قال 
تعالى : 


لعن الذين كفردأ من بن إسر ديل عل اسان داور وعيسى آئ ص ذلك بم عَصُوأ 


وصض ال ومع ص كر وى مي 


مأو عدون © 6 الا امد عن مقا لَبِنْس ما كانوأ يِفعَلُونَ رو 4 
[ سورة المائدة : ملا هلا ] 
فل 


وقال تعالى : 
2 صابى اعرج 2 0000 م ل ع صلم مر م ثَّ مس مم2 هي 
سر ل 8 سر رار سس مام مر مي رار سم 7 0 لء رملط رن ع رلء 
حكانوا يكفرون بثايات الله و يقثلون النبيكن يغير الحى ذ'لك بماعصواأ 
ا م 4 
بعتدكول م إز ماه 
و عدوا معنا ول ارال [ سورة البقرة : "1١‏ ] 
وقد أشار جلال الدين البلخى إلى مفاسدهم طول التار يخ » وبما كانوا ير يدون . 


٠. وبعد‎ 


فإن الموقيف السياسى لشاعرنا الصوفى الذى ترك بلخ فى صباه , تركه فى كنف 
والسده الذى كان يحكى له عما كان للمسلمين من شوكة وعظمة , وكيف زالت هذه 
العظمة ؛ وأيضاً كان يحكى له خوفه من استيلاء جنكيزعلى البلاد الإسلامية » و بعد 
ما وصل إلى نضجه الفكرى فى قونية وصار مرجعاً للناس فى حل القضايا الهامة كان 
من حفه ‏ بل كان واجباً عليه أن يدرك طبائع الناس من ناحية النفع والضرر 
والخير والشرء و يعرف مكر اليهود وحبث طوائفهم و يعرف أسباب فتور المسلمين فيا 
يهمهم من خدمة كلمة التوحيد . 


ويذلك نقول : 

إن تأليفه كان فى حال التصوف ولكن فى إفاقة تامة , لأنه كان يعلم تماماً أنه 
بتأليفه يقول للآخر ين » وليعلم قهم الآخر ين وإدراكهم , وليعلم انفعال الناس فى 
شتى نواحى الحياة و بذلك متاز شاعرنا الصوفى عن الصوفية الآخر ين بأنه يريد أن 
يجبعل من التزكية والتطهير ومن المشاهدات والأنوار ومن رموز التصوف يجعل منها 
مبادئ وأسساً تعتمد علبها الحياة العامة , الحياة بكل أنواعها وأشكاها , الحياة 
السياسية فى امجتمع , الحياة فى الأسرة بحيث يكون التصوف وسيلة للسعادة ؛ و يرى 
فى أسلوبه الأدبى أنه يحكى حكايات بسيطة بظاهرها وذات أهمية بالغة بحقيقتها » 
وقد ذكر فى مؤلفاته ماينفع الساسة وأصحاب السيطرة فى كل عصرء وكل مايأمله 
هذا الصوفى السعارف أن يُرجع جميع مايتعلق بصلاح البشر إلى أصل واحد؛ وهو 
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الشربية السنفسية » و يظهر من آرائه حول القضايا العلمية والفلسفية أنه كان مطلعاً 
تماماً على الفكر الفلسفى » وعلى الآراء المنسوية إلى أفلاطون وسقراط وغيرهما من 
الحكناء والفلاسفة . ومن أهم العوامل والأسباب التى جعلته من النوابغ وخلدت 
اسمه العظيم فى اسار يخ أن البيئة التى ولد فيها كانت بيئّة دينية ممتلمّة بامدارس 
والحلقات الدينية » والبيئة التى نضج فيها فكر يا كانت حينذاك بيئة علمية ودينية » 
كبا أن تجرده عن العلاقة بالحياة المادية أكثر من الضرورة » وسيره الفكرى نحو التر بية 
بالمعنى العام » وسعة أفق نظره بحيث يعد محيطاً نظر يا إشراقيًا » واشتراكه فى الحلقات 
العلمية والتصوفية حال طلبه العلم , واجتنابه العوامل التى تورث العقبات المتنوعة : 
عقبة الفتنة والغرور وعقبة اتباع ا هوى , وغير ذلك من العوامل الهامة التى جعلت 
من جلال الدين رجلاً له موقفه العلمى والدينى والصوفى والفكرى » بل والسياسى 
فى اشرق والغرب. ولقد أطنبنا فى الكلام فيا يتعلق بالمراد والمر يد إذ كل ماذكره 
البلسخى فيه نوع مسن الإشارة إلى التر بية التصوفية التى نعبر عنها بالإرادة الصوفية 
المقتضية للمراد والمر يد ؛ والمرشد والمسترشد . 
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المصبل النثاىق 





رأنسهئ اللعوحل 


إن الشوكل لدى الصوفية معناه المتعارف عندهم له أهمية خاصة, و يُعَذّ من 
مقامات أهل اليقين : وقبل أن نفصل آراء بعض'الصوفية ‏ مما ففهم جلال الدين 
البلخى ‏ نقول : 

ليس معنى التوكل أن يترك المؤمن اتخاذ الأسباب » ومستندهم فى ذلك قول الله 
تعالى : 


لي رص صصص ع لدساة ل الى شرج "اص 
ظٍِ حل الله فت وكلوأ إ نكنم مؤمنين © 4 [ سورة المائدة : ؟ ] 


فالمتوكل يتخذ ربه وكيلاً يستعين به و يعتمد عليه حسما تقتضيه أية : 
5 
أ عر عر عر ل عت لير ل ار عر عي لكر عل يج كر ل 8 ل 
#2 ومن يعو كل عل الله فهو حسبهر 4 [ سورة الطلاق : ” ] 
فلينظر المتوكل إلى الواهب قبل ال مواهب » وإلى المسبب قبل الأسباب » يخرج من 
حوله إلى حول الله » و يظهر سر التوكل حسما أشرنا إليه فى أية : 


م اا 


3 
عرص عر مس صر ١‏ ل ع سي سس سا صر ل لا ءِ 
وما رمت إِذْ رميت وللكن آلله رعئن 1 [ سورة اللأنفال : /11 ] 
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إذ النصر من عند الله والعمل من جانب الرسول صبلى الله عليه وسلم ء وقد عرّف 
بعض الصوفية التوكل بما سيأتى : 


التوكسل : طرح البدن فى العبودية » وتعلق القلب بالربوبية » والطمأنينة إلى 
إعطاء الكفاية » فإن أعطى شكرء وإن منع صر موافقة للقدر . وما يقتضيه التوكل أن 
يكون المؤسن فى افتقارداتم إلى الله تعالى » ولايكون بحال يتغير بتغير الأحوال حسها 
7 م جحل صم مركت اراح من م ص شه راصي صل سا| عدم 0خ وماج 
تدل عليه آية: ‏ طقل وإذامس] لإنسن الضردعانا لجنيا وقاعداأوقايما 
3 مز صر ل سر صخراب الى 2 2 ار عا رك | جع صر ار علس بس سم 22 
فلما كشمفئاعنه ضرةر مَرْعَا دنال رمه كُذَالِك ين للم رفِينَ 


كر العم رتم صر 


ما كانوأ يعملون ) © [ سورة يونس : ؟١]‏ 
وهذه الآية تدل عل معان هامة ترشدنا إلى الطر يق القويم » طر يق الحق والرقى 
فى العاجل والآجل منها : 


أن نكون على الدوام مفتقر ين إليه فى الشدة والرخاء» فى العسر واليسرء ى 
الصحة والمرض ء فى المنوف والأمن . وهكذا . و يظهر بذلك خطأ بعض الناس الذين 
يعدون التوكل من أسباب انصراف الناس عن العمل » ولايتوقف التوكل على الغِنى 
أو الفقرء إذ ربما يكون الغننٌ متوكلاً والفقير محروماً عن هذه النعمة العظيمة التى ها 
قيمتها عند السادة الصوفية » والمعروف لدى الصوفية أن التوكل من مقامات اليقين » 
والسيقين من الأمور التى تتعلق أولاً بالقلب » فإذا ذاق المؤمن دوام الافتقار كان 
متوكلاً » ولو كان من الأغنياء فالتوكل لاينافى الفقر ولا الغنى » بل هو أمر يقتضى 
التفو يض مع الاعتراف بالعجز, وقد ذكر الرسول صلى الله عليه وصحبه وسلم 
التوكل مشيرا إلى معناه الأصلى حينا فقد عمه أبا طالب قائلاً : 


اللهم إليك أشكو ضعف قُوّتى وقِلّة حيلتى وقوانى على الناس » ياأرحم الراحمين 
أننت رب المستضعفين وأنت ربى» إلى مَن تكلنى ؟ إلى بعيد يتجهّمنى أم إلى عدو 
ملكته أمرى ؟ إن لم يكن بك على غضب فلا أبالى » ولكن عافيتك هى أوسع لى .. 


ل لبن 


أعوذ ستور وجهك الذى أشرقت له الظلمات وصلح عليه أمر الدنيا والآخرة من أن 


نض لاحت اله ره اا 


ففى جملة : « إلى مَنْ تكلنى ؟ » توجيه الناس إلى الوكيل الحق ؛ وهو الله 
سبحانه وتعالى » فليس معنى التوكل ترك كسب المعيشة بل الاطمئئان القر ين 
بالعمل وترك اليأس » وليكن ال مؤمن المتوكل حال لايدعوه القلق على رزقه إلى التوسل 
بالحرام . و يعتبر التوكل ثمرة من ثمرات جهاد النفس حسما يدل عليه قوله تعالى : 


ا ل اا م و 0 


0 وك و كل ع لعز ب زِالرحم 34 لّذَى رلك حين تقوم 69 وتقلبك 


ف لجد ين © 5 [ سورة الشعراء : /11 د 9ؤ١ا؟]‏ 


وقد كتب سيدنا على كرم الله وجهه وصية لابنه قال فيها : 


فمإذا ناديته سمع نداءك وإذا ناجيته علم نجمواك فأفضيت إليه ماجتك وأبثثته 
ذات نفسكع وشكوت إليه ضومك , واستكشفته كرو بلك » واستعنته على أمورك ع 
وسألته من خزائن رحمته مالا يقدر على إعطاثه غيره من ز يادة الأعمار وصحة الأبدان 
وسعة الأرزاق . (') وهذا جزء من الوصية التى وصى بها الإمام الحسن رضى الله عنه 
وأرضاه؛ والمتعمق فى تلك الوصية يدرك حقيقة التوكل , و يكون لديه أدلة قوية على 
أن التوكل لاينافى السعى , وأن الإسلام دين العمل والسعى ؛ ولايوجد دليل يسوقنا 
إلى ترك 4 العمل متوكلاً على الله , بل التوكل هو المطلوب لدى الصوفية » فالتوكل فى 
الإإسلام ليست شبسع أخطاراً اجتماعية, بل يؤيد الروح التى تقتضيه الخدمة 
الاجتماعية » ولكن الطاغين على التصوفف الإسلامى أحالوه إلى تواكل مسرف وقعود 
وكسل ومسألة . 





9«) كشف المحجوب للهجو يرى ‏ ص ٠٠١‏ ( السسخة الفارسية ) , 


يقول إبراهيم بن أدهم أحد أثمة المتوكلين : عليك بعمل الأبطال والكسب من 
الحسلال والنفقة على العيال . و يقول إبراهيم الخواص (ت 55١‏ ) : التوكل أن تغنى 
فى التوكل برؤ ية الوكيل » فلابد أن يكون الاستسلام تامًّا مطلقاً لاشائبة فيه مها 
عظم الخنطر. يقول فضيل بن عياض : يابن آدم إنفا يفضلك الغنى بيومك , أمس قد 
خلا وغد لم يأت ء فإن صبرت يومك أحمدت أمرك وقويت غدك إلى أن يقول : 


(« إن الصبر يورث البرء , والجزع يورث السقم » و بالسقم يكون الموت » و بالبرء 
تكون الحياة » . هذه جولة قصيرة مع بعض الصوفية فيا يتعلق بالتوكل وتحقيق معنى 
التوكل بحيث يطابق روح الخدمة الاجتماعية ؛ ونترك الأقوال الواردة فى ذلك الباب 
لمذهب إلى جلال الدين البلخى لنرى ماذا يقول عن التوكل كصوفى أدرك رموز 
التصوف , ودرس حياة الناس » ماذا يقول كشاعر فنان يجعلنا بتعبيره الرائع ندرك 
معنو يات كا حسوسات , ماذا يقول عن التوكل . 


يذكر عن التوكل فى قصة شعرية بطر يق فنى يظهر بشكل امحاورة بين الوحوش 
قائلا : 


كان الأسد بخروجه المداوم عن غابته جعل المرعى محلا للخوف » يخاف الوحوش 
من هذا الطر ين لأنه يوصلها إلى مقابلة أقوى حيوان فى العالم » وذات يوم اجتمعت 
الوحوش ذاهبة إلى الأسد قائلة : إننا سوف نشجعك فلا تبغ صيداً بعدما نطمئتك على 
أكلك , إذ بطلبك الصيد فى المرعى تبعل المرعى غير مأمون . 


فرد الأسد قائلا : إنى أعرف مكركم , إنى ضحية فعل الناس ومكرهم » إنى 
(لايلدغ المؤمن من جحر واحد مرتين ) اخترت هذا بفلبى وروحى ولامكن أن أثق 
بأقوال هؤلاء الذين لست أثق فيهم . فقالت الوحوش : 


أيها الحسكم العالم دع الحذر فليس يُغنى عن القَّدَر اذهب وتوكل على الله 
فالشوكل خير» ولاتضرب بقبضتك القضاء حتى لايلتحم القضاء فى صراع معك , 
0" 


يجب على المرء أن يكون ميتأ أمام الحق , وإلا جاءته الضر بة من رب الفلق . فقال 
الأسد : إذا كان التوكل هو المرشد الصادق فإن القسك بالأسباب أيضاً سنة من سان 
النبى عليه الصلاة والسلام , فإنه قال وقوله الحق : ( اعمّل بعيرك وتوكل على الله ) 
واستمع إل مغزى قول القائل : الكاسب حبيب الله , ولانكن بتوكلك متراخياً عن 
الأسباب والوسائل . فقالت الوحوش للأسد : الكسب من ضعف الخلق , وأنه لقمة 
مزورة على قهدر الحلق » وفى الواقع ليس هناك كسب أحسن من التوكل » وهلم تعلم 
أن أحب شىء إلى الله هو الستسليم » فكثيرا مايفر المرء من بلاء وريقع فى بلاء آخرء 
وربما يحتال الإنسان وتصير حيلته شَركاً يقع فيه . 


إن حيلة فرعون لم تكن إلا من ذلك النوع , كان فرعون ير يد بعمله النجاة عن 
البلية سعى لإنفاذ مايأمله وقتل ألوف الأطفال , بينا كان الطفل الذى يبحث عنه 
ف منزله وف تر بيئه رباه لبيدم ملكه . إن بصرنا يعانى الكثير من العلل فاذهب وافنٍ 
سصرك فى بصر الحسبسيب » الطفل مالم يشتد ساعده و يةوعلى الخرى فليس له مركب 
سوى عدق أبيه, وحيئا يكبر و يستخدم يديه ورجليه يقع فى العناء والشقاء . إن 
أر واح البشر قبل خلق الأيدى والأرجل كانت مرتاحة فى جويحكمه الصفاء والنور» 
وعندما قيدتث صارت أسيرة الغضب والحرص والرضا إننا عيال الله كها قال 
الرسول صلى الله عليه وآله وصحبّه وسلم : المخلق كلهم عيال الله فذلك الإله 
الذى ينزل الغيث من السماء قادر أن منحنا الخبز رحمة منه وإشفاقا . 


فرد الأسد قائلاً : ولكن التوسل من ضرورة العباد , لأن الله وضع سلما أمام 
أقدامنا وعلينا الصعود على السلم للوصول إلى القمة ‏ والقول بالجبر لايليق بمن له قوة ‏ 
فإذا نظرنا إلى قوتسا الجسسمية نتأكد بأنها وسائل للوصول إلى المدارج إلى أسباب 
المعيشة . و يستدل الأسد قائلاً : السيد يضع الفأس فى يد عبده» وبذلك يتضح مراده 
دون -حاجة إلى القول بأن اليد مثل الفأس », وإعطاءنا اليد نسعى إلى مايسهل طر يق 
الحياة, السعى لشكر نعمته هو القدرة والاختيار» وعليك الأتتكر النعمة , إذ إنكار 
النعمة يفضى إلى القول بالجبر, الشكر على القدرة يطلب منك السعى والعمل » 
ويجعلك ذا إرادة وحر ية» وأما الجر فبخرج تلك النعمة من يديك اعتقادك بالجبر 
مثل النوم فى الطر يق . لاتنم يا أخى وكن يقظأ حتى ترى كل شىء » إن اعتقاد الجبر 


.و 


كالنوم فى الطر يق » و بين قطاع الطر يق هذا النوم لايكون مأمون العاقبة . إن كفران 
الب لشعسمة شوم وعار و يلقى بصاحبه إلى قرار النار. إذا توكلت على الله فتوكل عليه فى 
عملك , ألق البذور ثم توكل عليه . 


فرد الوحوش : الذين زرعوا الأسبساب هم الحر يصون » كل عمل لاينتج 
إلا التعب ..“لقد فشل أصحاب السعى والعمل : » فشلوا فى عملهم و بقى قضاء المخالق 
وأحكامه . 


نرى جلال الدين البلخى كيف يصور التوكل بطر يق فنى و يأتى به فى صورة 
ا مساورة .. يحكى عن محماورة الوحوش و يذكر أدلة تعتمد على أسس منطقية » و يشير 
إلى قضية كلامية دارت حوطا المناقشات » إن قضية الجبر والاختيار والرضا والإرادة 
مسن أهم القضايا التى تحيرت فيها عقول الفلاسفة والعلياء , وأراد جلال الدين إثبات 
ضرورة التوكل خالياً عن شائبة الجبر» وكأنه يشير فى كلامه هذا إلى مذهب الأشاعرة 
فيا يتعلق بالجر والاختيار» و يعتقد أن التوكل لاينافى التسليم لقضاء الله وأن 
الشوكل مع السعى هو المذهب الحق الذى يذهب إليه أكثر امحققين . لقد أتى جلال 
الديين البلخى بأمثلة كثيرة وقصص , من ذلك قصة رجل تيسر له أن يرى صورة 
عزرائيل ففر إلى قصر سليمان النبى ‏ عليه وعلى نبينا الصلاة والسلام. وشكى من 
هيبة عزراثيل » فاستغاث سليمان وطلب منه أنه يأمر الر يح ( اهواء ) ليأخذه فى 
أسرع الوقت إلى بلاد الهند للا موت “و يستر يح من هذه الهيبة » أمر سليمان الر يح 
ليأخذه ويذهب به إلى بلاد الهند, وى اليوم التالى سأل سليمان عزرائيل : أنظرت 
إلى ذلك العيد الضعيف ليخاف منك ويطلس منى أن أخرجه من هنا إلى بلاه بعيدة 
وما السر فى ذلك ؟ فرد قائلاً : لم نكن نظرتى إليه نظرة التخو يف بل نظرت إليه نظرة 
التعجب , إذ كنت مأموراً بقبض ر وحه فى أقصى المند , وحيئا رأيته هنا تعجبت » 
لأننه لسويكون هذا الرجل ماثة جناح لابمكن وصوله إلى هذا امحل المقدر إزهاق روحه 
فيه » وحينا وصلت إلى امحل الموعود والمقدر وحدته هناك فقبضت روحه هناك . 


وقيد أشبت جلال الدي" ين الرومى بذلك أن السعى من ضرورة العبد ولكن التوكل 
هو الأمر الذى يجعلنا مطمئنين على مايصيبنا . فإذا كنا نفِرٌ فمن نفر؟ هل نفر من 


للق 


أنفسنا ؟ إن هذا محال .. وممن نختبئ ؟ من الله ؟ ذلك عين الوبال .. وعضى جلا! 
الدين فى حكايته عن الأسد و يقول : 


تمسك الأسسد ببالسعى وقال : انظروا إلى الجهود التى بذها الأنبياء والمؤمنون» 
لقد بارك الله تعالى جسهودهم وم يصبهم فى ذلك أى ضرر من ال حر والبرد » الجهد 
لا يعتير مقابلة للقضاء , لأن القضاء فرض علينا السعى . إن المال الذى تحمله لأجل 
الدين لمو نعم المال, لأن الرسول صلى الله عليه وسلم قال : نعم المال الصالح للرجل 
الصالح, وبعدما يذكر البراهين التى تحث على الجهد والسعى حكاية عن الأسد 
الساعى وغلبته فى الاستدلال على القول بالجبر والتعبيرعن التوكل حكاية عمًا مثله فى 
سائر الحيوانات يذكر الأقوال الدالة على حقيقة التوكل » ويثبت مرة أخرى أن 
التوكل لاينافى السعى ؛ وأن القائلين بالتوكل متمسكون بما ورد فى المرآن الكريم 
والأحاديث النبوية » فالسعى لشكر النعمة قدرة؛ وأما إنكار النعمة فهوجير, هذا 
وقد ذكر شاعرنا الصوفى أموراً تدور حوها أقوال الصوفية مى الا تصال الروحى 
والمقّامات والأحوال ؛ الزهد والفقر والر ياضة وغيرها » كبا أشارفى مؤلفاته إلى أمور 
منبسا : الإحسسان بحصيث يصير كملكة للإنسان يحسن إلى انمحسن والسىء . . ويربط 
مولانا جلال الدين الإحسان بالأخلاق » و يعتقد أن الشلق الحسن من أهم مايتوصل 
به إلى السعادة . 


الفصبل الثالث 





الأدب الصبوق وبأى مولا ناجلال الدين فى الأدب 


بل أن نبين وجهة نظر جلال الدين البلخى فيا يتعلق بالأدب الظاهرى والأدب 
الباطنى نرى من الواجب توضيح الأدب الصوفى أو أدب التصوف الإسلامى , الذى 
يبحت عنه الباحثون كجانب أدبى من حياة التصوف الإسلامى , ونتلمس الأدب 
الصوفى الواضح عند الصوفية الذين استقرت أراؤهم الصوفية وخرجوا عن المرحلة 
الأولى الى تعتبر مرحلة قلق واضطراب , و يبرز ذلك الأدب الصوفى فى الفوران 
العاطمى حيئاً وفى الشتطحاث حيئاً آخر, ومايذكرعن الصوفية المعروفين فى أديهم 
الشعرى أمثال الحلاج » ورابعة العدو ية, وابن الفارض » وجلال الدين الرومى 
وغيرهم من الشعراء ؛ فهذا أدب لفظى فى ساحة الأدب المعروف لدى الناس من 
تنظم أدبى و بليغ فى الكلمات» و بذلك لبس من شأنهم أن يذكر عنهم كرجال فى 
ساحة الأدب الصوفى » كما أن أقوالهم التى تشبه أقوال الآخر ين فى تحليل الحياة 
الظاهر ية ليست إلا حكة وفلسفة » و بذلك نرى تخصيص الأدب الصوفى بتعر يف 
خخاص يبعده عن الأدب المعروف » و يكون بذلك الانعزال مستقلاً بذاته وخصائصه 
ا 


ومفوساته الأدبية ؛(؟) و بذلك تكون تصورات ذلك الأدب وصوره مستقلة تماماً 
لانشوها أية شائبة . 

والأدب االصوفى فى ناحية خاصة وفى خط مقابل لأدب الشعراء المعروفين أمثال 
أبى نواس وغيرهم » إذ معرفتهم للحياة تعتبر معرفة تباين معرفة رجال الأدب للحياة » 
إذ الأدب الصوفى ينقل الوارد فيه من حال إلى حال » بحيث لايترك للصوفى يمالا 
كى يبأنمذ الأشياء بالمقاييس التى عرفها الناس و يكون الصوفى بذلك منعزلاً عن 
الناس » و يكون نظره خلاف ماينظر الناس ؛ وربما يعد الصوفى الشىء سخيفا ونراه 
جمسيلاً » يراه حفيراً ونراه عظيماً » إلى غير ذلك من الاختلافات فلا يخضع ذلك الأدب 
للسفاهيم وا مواز ين التى يخضع لما الأدب اللفظى» يقول محيى الدين بن عر بى: (*) 
«نحن قوم يحرم النظر فى كتبنا على من لم يكن فى مقامنا.. » . 


وهذا يدل على أنهم لا ير يدون أن يراعوا حال الناس ‏ إذ لايمكن الإحاطة بجميع 
جهات نظر الصوفية»ولايمكن للناس التعرف على خصائص الأدب الصوفى . 


كل ما هوق استطاعة الناس هو النظر إلى كلماتهم ونقل نصوصهم والرواية عن 
شطحاتهم . 


والأدب اللصوفى لا ينظرإليه على اعتبار أنه أدب يأخذ المكان المناسب بين 
منازل الأدب و يقف مع الأدب العربى فى صف واحد , إذ الأدب الصوفى يغلب 
عليه طابع الشخصية والفكر الخاص لدى الصوفى .. وكل ما يجمع بين اللأدب 
الصوفي والأدب لدى الئاس أن الأدب الصوفى يظهر أحياناً مظهر الشعر بحيث يكون 
الكلام سليماً ومفهوماً ؛ ولو كان مشتملاً على الرموز. 


و بذلك لا يمكن أن يجمع الصوفية كلهم على مذهب واحد فى الأدب الصوفى » 
و يذهب كلهم فى طريق واحد للتأو يل وكأنهم شربوا الخمر من كأس التصوف 





(4؛) الأدب الصودى فى مفهوم.جديد تأليف عبد الكرع | الختطيب ص 8" , 
(6) الفتوحات المكية . الزء الأول . 
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بحسيسث أخحل سسفضسهسم إلى كمال السكر والبعض الآخر إلى السكون . وهناك دلائل 
واضصحة تتدل على هذا الفرق بين الصوفية , منها كثرة تأو يلاتهم وتضارب مقولاتهم 
حول الحقيقة الواحدة . 


يقول ابن عربى : 
مقام السنبوة فى برزخ ذُوَيِْنَ الولئى وفوق الرسسول 
وهذا البيت فى طبقات الشعرانى يجىء ببذا الطر يق : 
مقام النبوة فى برزخ ١‏ فويق الرسول ودون الولى 
و يعاق الشعرانى على هذا البيت نقلاً عن أبى الحسن الشاذلى بقوله : 
إن معام النسبوة يعطى الأخذ من الله بواسطة وحى الله » ومقام الرسالة يعطى 


يتبليغ ماأمر الله به للعباد ومقام الولاية الخاصة يعطى الأخذ من الله بالله من الوجه 
الخاص . 


وهذا الشرح أشد غموضاً من أصل البيث ., 
ومايقوله ابن عربى لايقبله العقل العادىء إذ يظهر من كلامه أن ترتيب 
المقاما ت( ) كالاتى : 


الولى ‏ فالنبى ‏ فالرسول . و يكون الولى فى المقام الأول » ولكن التفسير 
الصوفى يجيب عن كل أسملة » وليس هذا الشعر من مفتر يات الناس على ابن 
عر بسى » إِذ الستلاميذ كانوا ينقلونه وهوحى » ولم يدكر ابن عر بى هذا النقل علهم وم 
يحصل إسقاط هذه البيت من مؤلفاته » إذ امخلصون له معترفون بأن الكلام كلامه , 


(5) ليس المراد من المماماب ‏ المقاماب المعروفة لدى الصوفية , بل المراد مها المرائت , 


وقصارى الكلام أن الصوفى فى كلامه وعمله ) وفى قوله وفعله وفى أدبه يتبع 
المنبج الخاص به , و بذلك نرى أن الأدب الصوفى تعبير عن العواطف الجياشة وصدى 
هذه الأنفاس المحترقة تلتهب بلواعج الشوق . وإذا وقع نظرنا على الأدب الصوفى ولم 
نجد منه ر يح تلك القلوب المحترقة فهوليس من الأدب الصوفى فى شىء . (7) 





(1) الأدب الصودى فى مفهوم جديد ‏ تأليف عبد الكرم الخطيب ص ٠١‏ , 


لشن 


رأبه فى الأدب : 
أشار جلال الدين البلخى إلى أهمية الأدب وجعله قسمين : 


الأدب الفشاهرى 


وهوعسارة عن رعاية الأدب الظاهرى والصورى فى الحركات » بحيث يكون 
الشخص متيئاً ولاميل إلى ما يشينه . 


الأدب الباطنى : 


وهوأدب القلب عند أهل القلوب » وهذا يتعلق بالصلة بالمرشد والإرادة 
التصوفية ؛ بحيث يكون الر يد فى موقف التسليم لمرشدهء يستلهم الأنوارعن هذا 
الطر يق ويجعل قلبه قابلا للأنوار» ويستدل بأدلة منها : 


أن السجلى نو رلا يتيسر للعبد مالم يتخلٌ عن أنانيته وكبر يائه ويجعل من نفسه 
محلاً لقبول الأمانات » فإن الأنوار أمانات بيد أهل القلوب وليس هم إجازة انتقال 
تلك الأمانات إلآحين التأكد بالانفعال وقبول الأثر من لازم الانفعال والتسليم 
الكامل . و يذهب فى كلامه عن الأدب الصوفى إلى حد يعتبر غلوًا فى الظاهر وحقيقة 
فُْ الواقع . إذ يقول: إن ترك الأدب هوعين كفران النعمة , والعاقل لايذهب إلى 
امماء العمل بالكفران » ولامعنى للعبادة إلا هذا الأدب أمام خالق الكل ء وعليك أن 
تعظم ربك بالأدبء بحيث تعد نفسك حقيراً 0 ) والأدب معناه العام امجامع 
لجبصييع أنواع الأدب له أثره فى التر بية » و يرى السادة الصوفية أن الإنسان إنما يكون 
إنساناً بنفسه المهذية وسلوكه حسما يقتضيه الأدب » وقد أشار إلى ذلك الأدب القران 


ف آية : 
عا شي ل ع عر سر صاصم رباج سن ل حر عا عن ملي سر صر كر جر لوص 
عبد آلرَحَمنٍآلَّذِين يمشون على آلا رض هونا و إذًاساطبهم اسجْهِلونَ 
َانُْمتجَاي »4 [ سورة الفرقان : 57 ] 





(8) الشوى ‏ الدفتر الأول , ص ١٠5‏ . 
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فإذا صار التصوف قر يناً للأدب » و بعبارة اخرى : إذا أجمع السلوك أنواع الأدب 
ومقوسات الكصال يكون أساساً للوصول , و يكون الطر يق سهلا طر يق التحلى 
بسالفضائل والتخلى عن الرذائل ومن علامات الأدب الصوفى : التسليم والسخاء , 
وحسن الخلق , والشفقة على تخلق الله , وعدم الانكباب على جمع الدنيا » وعدم 
الشكوى من ضيق العيش » والصبر عند المصائب » والتلذذ باللذات الروحية من 
العبادات والأذكار: وما إلى ذلك . وقد ذكروا أن الأدب هو الأمر الوحيد الذى 
ييفصل بين السالك وغيره » و يعنون بذلك الأدب الأدب الباطنى كيا ذكرناء وذلك 
الأدب لايترك يحالاً للسالك أن يتجاوز الحد و يفسد بعمله سلوكه الصوفى » ولايخفى 
مافى الأدب السصوفى من صلته بالحقيقة » كبا يستفاد من تعر يف بعض الصوفية 
للحقيقة وصاميزها عن الشر يعة » فالشر يعة عندهم عبادة, والحقيقة عبودية . كيا 
قالوا : (1) 


إن الشر يعة تعلق والطر يقة تخلق والحقيقة تحقق , أو: الشر يعة باب والطر يقة 
آداب والحقيقة سباب , الشر يعة قيام بالأوامر والحفيقة أدب أمام الأمر وحب له . 
وقد ذ كرد بعصض الصوفية الفرق بين الشر يعة والحقيقة وب العبادة والعبودية سورة 
الفاتحة دليلاً لما يقولونه » و يفسر إِيّاك نعبد بالعبادة التى تقتضيها الشر يعة وإياك 
نستعين با لعبودية والحقيقة . 


وقد ذكر جلال الدين البلخى الأدب بنوعيه : الظاهرى والباطنى » وبحث على 
ضرورة الأدب الظاهرى كمقدمة للأدب الباطنى » و بعبارة أخرى يعتقد أن السك 
بالشريعة أمر يعد السالك للسلوك , و بذلك يخالف القائلين برفم التكليف عن 
السالك حال الوجد والجذب والوصول حسما يصطلح بعضهم ع ويذلك متاز عر 
الآخر ين القائلين بالفصل بين الصوفى فى حال والصوفى فى حال أخرى » ونستدل 
على ذلك جما يذكره فيا يشعلق بالأدب ويعد أهل الفجور خارجين عن ذلك الدع 
ويعتقد أن البلية من القحط والمرض ترجع إلى سوء الأدب بالأعمال السيكة , كالزنا 
ومنع الزكاة . 





(19) العبادة شكل , والعبودية روح تلك العبادة . ( ١90‏ ) كشف المحجوب للهحويرى . 
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وما يذكره جلال الدين البلخى من ضرورة اتباع الشر يعة للسالك , وقوله بأن 
الشر يعة عبادة ومقدمة للحقيقة التى عبر عنها بالعبودية يعتير ثورة على ما كان معروفاً 
بين الشاس من أن الشر يعة تقابل الحقيقة التى عبرعنها بالعبودية , إذ لوتأمل الرء 
أدنى تأمل يتضح له أن الحقيقة تقابلها اللاحقيقة لاالشر يعة » والقائلون بهذا التقابل 
يعتبرون الشر يعة زائفة , على حين أن الشر يعة هى أساس كل تصوف حقيقى » 
و يظهر بذلك خطأ القائلين بأندا متحققون لامشرعون » وأننا سابحون فى بار 
الشطحات ؛ ومن كان هذا شأنه لايُسأل عن صلاة ولاصوم ‏ لأن التكليف رفع 
عمنه أو أنه جاء لأهل الظاهرء وفى مهاجمة أمثال هؤلاء يقول الغزالى : من قال إن 
الحقيقة تخالف الشر يعة والباطن يخالف الظاهر فهو إلى الكفر أقرب » وكل حقيقة 
غير مقيدة بالشر يعة فذر حصولة ‏ فالشر يم جاءت بتكليف الخلق , والحقيقة إنباء 
عن تعر يف الحق , فالشر يعة أن تعبده والحقيقة أن تشهده , والشر يعة قيام بما أمر 
والحقيقة شهود لما قدر وأخفى وأظهر. )١'(‏ 


وقد ذكر الغزالى مراحل العروج بحيث يظهر من قوله ضرورة اتباع الشر يعة 
للسالكء إذ يجعل تجنب الصوفى عن الشرور والرذائل مرحلة ‏ والقسك بالفضائل 
والتشبث بالخيرات وتنفيذ الأوامر الإلهية فى دقة وورع مرحلة ثانية » والتطلع إلى 
الرضا وانتظار الفيض مرحلة ثالثة, وتلخص المراحل بأنها عبارة عن التتخلى والتحلى 
والتجلى ؛ أو كيا ذكرنا فيا سبق بأنها رفض ونفض وفيض وقد سلك الشاعر 
البلخى هذا المسلك فى قوله عن الأدب الظاهرى والباطنى ء و يعتبر السلوك والتنسك 
تقديم المجماهدة وحمو الصفات ال مذمومة وقطع العلائق كلها والإقبال إلى مايأمر به الله 
تعالى» وعند ذلك يُلقَى الله نوره فى قلب العبد» وإذا حصل ذلك النور فاضت عليه 
الرحمة وتلألأت فيه حقائق الأمور الإلهية » وليس على العبد إلا المِيوٌ والاستعداد 
بالعصفية والإرادة الصادقة وانتظارمايفتح الله عليه من الرحمة» وهذا أمر فوق 
الكسب والتحصيل ء لأن إفاضة الور من الخالق لاتحصل بالكتابة والتعلم 
والدراسة » بل بالزهد وتفر يغ القلب من شواغل الدنيا . 





)١ (‏ إحياء علوم الدين ‏ تأليف حجة الإسلام العرالى . 


يلض 


ونرى * الدين الت يزى يسلك ذلك المسلك و يعد اتباع الشر يعة س 
ضرورة السلوك فى التصوف » وف ذلك يقول مخاطباً صلاح الدين زركوب : 


« أين هؤلاء الذين ييدعون الوصول و يشركون العمل بالشريعة لايْصَلون 
ولايصومون ؟» . )١١١‏ 


نظرته إلى الروح فى أدبه الصوفى 

شل ل ارو بفموضها وعم اعرف عل تيت حسجا ل عله ا 

0 لعل نَلكَ م 1 آلو 1 قَ وم أو ثم من الَعلم 

واسعلوة عن ربج مل وح من أمرر! وما اونيم من 

إلاقليلا» »4 [ سورة الإسراء : 85 ] 

لها موقف خاص عند صرفيئا الشاعر الفئان » بحيث ير بط الإيماث بصفاء القلب 
مرة و بتوجه الروح مرة اخرى . 

تقد الشاعر الصوفى أن الإنسان فى اللحظة الحاسمة التى يكون فيها الإنسان 
على شفا الهاو ية وفى المعركة التى يقع فيها المرء فى -حضيض الذل واهوان بلا وعى 
وشعور» فى هذه الحالات كلها عليه أن يتوجه إلى مايحفظه من البليات كلها ؛ يتوجه 
إلى نداء الروح بقوة الإيمان » وصدق اليقين , وضصبط النفس »ء وغلبة العقل على 
العاطفة . 

وهذا التوجه يعرف له حق نفسه وحق ر به وحق المجتمع , ويهذا التوجه يمكنه 
النجاة من حساسة الحدف » وعذاب الضمير. 

والإيمان بعلاقته بالروح هو الحائل دون وقوع المرء فى الأمور السيئة » وهو الراعى 
الصالح فى منزل الجسدء والداعى الؤمن فى امجتمع , والتقائد املهم فى الميدان, ينصر 
الحق فيزم الباطل » ويجبعل الإنسان متجهاً إلى الله , 





)9١(‏ خط سوم س تأليف دكتور ناصر الدين صاحب زمانى , طبع طهران ص ون 


15 


إن الروح سعشقها الحقيقى لها جولان إلى عالم غير مرئى تأخذ الإنسان إلى عالم 
أعلى ؛ و يسلب عنه الاختيار ليرى ماهو الحق الحقيقى . (؟١)‏ يذهب مولانا جلال 
الدين البلخى فى أدبه الرفيع إلى أن بناء الحياة على العاطفة والرحمة يجعل الإنسان ذا 
سيطرة على العقبات ء قاماً على تدبر الأمور , قادراً على حل المشكلات , منحه الله 
العقل ليدرك به الحقائق بنور الروح . 


إن الإنسان برعايته حدود الشرع و بعلاجه مشاكل الحياة حسما تأمره الشر يعة 
يجد لكل مشكلة علاجاً . ولكل داء دواء : لايتمنى الحياة إلا للحق » ولايحب أن 
ص ور سي ص عر الى حر سر صر عر نا 0 
00 رجالصدقرا ماعهدوا الله عر 4 [ سورة الأحزاب : "3 ] 
إن دواعى الصدق لازمة ودواعى الكذب والباطل والضلال عارضة , إن الداعى 
للصدق هو العقل اللستضىء بأنوار الروح التى تميل إلى عالم أعلى ؛ والإنسان 
الصادق لا يتمنى الحياة إلا للحق . 


فبالصدق يحصل التقوى و بالتقوى تحصل البشارة , كما قال الله تعالى : 
لخ م عر ع ار مج تر 


م رُ عل ار ار م 1 0100 اك وس اس 
0 الذينءامنوا وكانوا يتقون ©: لهم البشرئ فى الحيزة الدنياوق 


3 
لحرن » [ سورة يونس : 754577 ] 


بالروح والقلب الصافى المستنير يحصل التقوى » و بالتقوى يحصل العون 
والنصرة » قال الله تعالى : 





١١ (‏ ) آن روح راكه عشى سقيشى شعار ليست نانوده بيه كسه بسودن أو عير عار سي ست 
درعشق ناش مست كه عشفت هرحه هسثت بسى كارو سار عسشى سردوست كسار سيت 
كويسد عشس حيست ؟ بككوئرك اخمتيار هركزز اهتيار نرست احمقيار بيست 
عاشى شه شهيست دوعالم بروسثار هيح الستفات شاه سسوى نثار بيسست 
تشاكسى كسار كسيرى فعشوق مرده را حجان راكسار كير كله أورا كسيسار سييست 
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ا رصم ا م#رة سار اله اخ اس 0-3 . 
: نا لله مع الَذِين ا نَقَوأ والَذِينَ هم محينون 070 [ سورة التحل : ١1١8‏ ] 


يذكر مولانا جلال الدين البلخى متاع الحس كسد حائل يسد الطر يق أمام 
الروح » و يأتى بهذا الطلب ضمن قصة يقول فيها (؟") : 


ذات مرة ة نظ رآدم باحتقار إلى إبليس الشفى فاغتر بنفسه » فأدركته غيرة الحق 
قائلة : أيها الصفى إنك لاتدرك خحافى الأسرار» فلوأن الله تعالى عكس الأمر لزق فى 
الخال قناع مائة نه آدم ولقاد مائة إبليس إلى حظيرة ة الإسلام . فقال آدم : با يا إلهى إنى 
تبت إليك من هذا النظر ولن أتفكر بعد بمثل تلك الجسارة . 


ياغياث المستغيفين اهدنا لا افتخاربالعلوم والغنا(؟') 
لا تزغ قلباً هديت بالكرم واصرف السوء الذى خخحط القلم 
وابعد عناروحناسوء القضاء ولا تقطعناعن إنحوات الرضا 


إن أمانك ينقذ روحناء إذا لم تكن الروح متصلة بالحبيب فهى إلى الأبد منطوية 
على نفسها عمياء تعسة . فلا حياة للروح إن لم تضع لا سبيلا إليك . إن الروح 
لاتحيا إلابك» فلوأنك وجهت الطعن إلى عبادك فإن ذلك يحق لك , ولو أنك قلت 
إن الشممس والقمر جفاء , أو قلت إن ة قد السرومعوج ‏ والفلك بالحقارة , فإن ذلك 
حق بالنسبة كمالك لك الأمر أنت برىء من الفناء والعدم » نحن المصنوعين 
لانقدرعلى شىء وأنت صانعنا فلا سبيل لنا إلا القناعة . إنك نيتنا من الشيطان 
واشتر يت أرواحنا. أنت الدليل لكل كائن حى . وكل ماسواك يحرقناء بل هوعين ' 
النار وكل من صارت الثارله ملجأ وظهيراً فقد أصبيح مجوسيًا. وغدا 


. ورتم ها 

زردشتيا .0 ') 

( 18 ) هرحان كه ألاهى شود درخلوت شاهى شيد مارى بود ماهى شوواز نماك يركو ر زند 
انحا سوى سى جاشود در لامكان بيداشود هر سوكه افتد بعد از ين برمشك و برعبير زنك 


دروال شمس شير يس ص 7148 . 
(14) هله الأبيات بالعربية أتى بها مولانا حلال الدين الملخى و يظهر منبا أنها من طبعه . 
١5١‏ ) المشوى . الدفير الثابى . 


حل 


ألا كل شىء ما خلا الله باطل وكل نعم لا محسالة زائل 


إن العسبد بعجزه يد برشيئاً ولا يعرف ما هو التقدير» إن قصور إدراكه وحصره فى 
إطار الجسد يجعل منه غير قاد رعلى بواطن الأمور. )١١(‏ عليك الإصذاء إلى نداء الرويح 
لتعلم ماتر يده منك . 


إن العشق الذى :أذ جنده سن معسكر الروح الطاهرة يوصل الإنسان إلى 
« أمنيته » يصل العشق إلى حدائق ليست فها مصائب )١١(.‏ 


وبعد ما يأتى بشرح الصلة بين الروح والعشق والخلق الحسن معتقداً أن ذلك من 
فضيل الله يؤتيه من يشاء يذكر الصير فى تحمل المصائب » الصر الذى مكن الإنساث 
من العيش ف المجستمع ؛ ويجعل منه ذا إرادة , مخلصاً صادقاً » حافظا لسره » ومحافظاً 
لدينه وعزه , يجد فى نفسه مبدءا يأخذ به للتغلب على الحوادث بحزم , يثق فيه الناس » 
ويقدر أن يقضى على الفتن التى تتوجه إلى روحه » فيطمان إلى هذا القضاء » و ينجو 
من سيطرة النفس الأمّارة » ويخوض ف معركة الدفاع عن الروح وعزها, عن الروح 
وتجدهاء عن الروح وقوتها » ويجعل هذا الأمل أملاً مباركا » أمل الوصول إلى الحق 
بقوة الروح » وفيا يتعلق بهذا الباب يقول : 


يها القلب ادخل فى غمة الصبر ء إذ الصبر مفتاح الفرج . . سر فى الطر يق قاصدا 
الهدف الأعلى » وعند ذلك يأتيك العرش والكرسى .. كن ضاحكا فرحا بنورترى فى 
الدنيا بصبرك .. لوتجعل صدرك مرآة لنقش ما تأمر به الروم يمكنك أن ترى فين 
ماتر يده . 





5 بير بست 53 حداوئدن لم ومسائد 


)1١6(‏ تديير كاسك بلسدة وتقديس تدايد 
7 ِ كت بكند ليك حدايى بنداتد 


5 دء صوبيند يقد بيداست جه بيسد 


ديوان شمس تبر يز نص 1717 . 


٠11١ ديوان شمس تبر يراص‎ )1١97( 


وحلدنا 


استيقظ من نومك واجعل صدرك خالياً عن الكبر والغرور» وعند ذلك تتغلب 
ويزول عنك البغض والحسد وغيرهما من آفات النفس التى تعد من المعايب )١4(.‏ 


ويآتى إلى قصة الروح مرة اخرى و يوضحها بحيث يجعل منها مركزأ للانوار» 
والموجهة للإنسان حتى لا يرتبط بغير الله . فيقول : 


بالله لا تقع فى عشق حبيب غير الله » وعندما تأتى إلى قصة الروح عليك أن تقبل 
أوامرها . 

إن حارس القلب ومشرف الروح له غيرة شديدة » فبغيرته لا تتوجه إلى 
الأغيار. )١١(‏ 

لا تحسب كبل وسوسة بحشاً وتفكرا , ولا تعتقد كل شىء صحيحاً , لا تجعل 
لروحك سجداً وعذاباً» ولاتجعلها رهينة للنفس التى تأكل وتشرب فقط » اجلسوا فى 
المشهد المقدس بالحضور القلبى , ولاتلتفتوا إلى السقف والجدار. 


وإذا رأيت يت الروح واقفاً على المنبر واعظأ ومذكرأ فلا تكن وراء الستار» بل اسمع 
ل لمق ماذا يقول لك إن )رمأ إل تن لاف بن عل دارج م 
إن العقل له مقام لدى الإسلام » إذ القرآن الكريم يدع و إلى الإمان بالعقل قائلاً : 


١ 7‏ كَدَّلكَ 0 يق لَكم ابت لَعلك ردج »4 [ سورة النور : 5 


(4ؤو) الثنوى ب الدقرر الثانى - وديواك شمس تير يز طبع طهران ‏ ص 5١٠١‏ ,. 





( 15 ) اف حارس ذل مشرف جال سحت غُيور سب سلاضشغيرت أورو سسوى أعسيار مدار يد 
ديوان شمس ثبر يز ص 3١6‏ . 
(6250 المصدرالسابق . 


لل 


وقد امتاز الإسلام بأنه دين الفطرة , ولم يأت بما يتنافر مع العقل السليم وتأباه 
النفوس الصحيحة . أمر الإسلام بالبحث والنظر والاستدلال , إن مبدأ إحترام العقل 
وحرية التفكير الذى كفله الإسلام وحض عليه القرآن الكريم جعل المسلمين لم 
يحبسوا أفكار المفكر ين . إن الإسلام يجادل أهل الملل والتّحل جدالاً عماده العقل ) 
و يعيب الكفار بنقص عفوهم ‏ قال الله تعالى فى كتابه الحيد : 

اخ اي 70 من عل صر ص اي اس ورا لحري برام ملو مار 
( لهم قوب يفون بها ولهم اعبت لا بضرون بها لهم اذا لا سمعون 


ده 


ب وليك لأنعدم بل هم أَصَلْ 17 [ سورة الأعراف : ١1/9‏ ] 


نسأل مولانما جلال الدين الرومى فى أدبه الصوفى ماذا يقول عن العقل ؟ و بم 
بنظر إلى الفكر ف أدبه ؟ 


إن العقل المجرد يحرى وراء الجدال والبحث » و يطلب النقاش والفحص » يشق 
الطر يق ولايقتنع بشىء ‏ يطلب و يطلب إلى أن يصل ميادين العشق فيرى نفسه 
كالذباب ولايدرى ماذا يفعل ؟ ومن حق العقل هذه الحيرة من حقه أن يقف. فى 
حده ف ماله الحدود ‏ إن جبر يل عليه السلام توقف عند -حده قائلاً : 


من 0 و2 


معلوم 079 1 [ سورة الصافات : ١514‏ ] 


لساصدا 


7 وَمَامنًا إِلَّالَِمَُا 
وعلم أن السفر إلى ما وراء السدرة يحرقه , إن السدرة هى مقام (لا)» إن 
التعظم والوصول ضدان؛» وف محال الوصول يصير كل شىء هباء . إن هذا المقام 


لا .10) 

(١؟)عقلس‏ دش جرع ما حرا ها آكسا هشيش وعتفسل زكتسحساً يسود 
در صسرصر عشسى عصتقسل يشسة سسست نمسا جه مال عقهقل ها بود 
ار أعهد ب اكلشيد جح ريل أ سسدرة سفقسيرجه مسا وراء يسود 


ديوات شمس ص 39١‏ . 
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و يذهب مرة أخرى إلى هذا الميدان قائلاً : 


سكرنا وافترق القاب عنا .. هرب العقل حيئا رأى أن السكران فى الميدان .. إث 
الروح طارت إلى السماء لأنبا تضايقت من تفكر العقل .. لم تذهب الروم إلى مل 
آخر بل ذهبت إلى أوج السماء , ذهبت إلى الخلوة . لاتطلب العقل فى البيت» إنها 
من الفضاء وطارت إلى السماء ‏ (9؟؟) 


و يذهب إلى دراسة العقل مرة أخرى فيجعل من العقل حجاباً يقرب إلى حجاب 
المادة و يقول : 


إن العقل سد عظظلم فى طر يقك وعندما تز يل المانع ترى الطر يق واضحاً . إت 
العقل والقلب والجسد إذا اتصل بها الكبر ياء والغرور تجعل الطر يق فى حجاب » 
ولامكنك الوصول إلى الهدف إذا كنت تريد أن ترفع إلى السماء كها رفع إليها 
إدر يس- عليه السلام فعليك أن تتوسل بوسيلة» وماهى إلاالعشق .(2؟) 


وذكر فى موضع آخخحر أنه إذا أراد الإنسان أن ينطلق من العلم الحسى المحدود إلى 
العلم الروحى الذى لاحدود له فلابد له أن يتخلص من الذاتية » وذلك يتمثل ف 
قطع روابطه بما يكدر صفاء قلبه من علائق الدنيا وممومها .. يقول الغزالى : 


ومهما أقبل القلب على الخيالات الخاصلة من المحسوسات كان ذلك حجاباً له عن 
مطالعة اللو المحفوظ .. كما أن من نظر إلى الماء الذى يحكى عن صورة الشمس 
لايكون ناظراً إلى نفس الشمس .(4؟) 


(؟؟ )2 المشنوى ‏ الدفير الثانى . ديواب شمس تير ير ص قال 


( ع7 ) عسمل بنددره رواك است أى يسر بد شكس ره روأك اندر رواك است أى يس 
ع - 
كرروى سراسيان هفتيمس ادر يبس وار عرشى حاناد سكت تلكوترديات أسكت أ يسم 
ديوات شمس تبر يز ص 17 . 


(14؟) إحياء علوم الدين للغزالي ساح “اص ١؟‏ . 


حرض 


وينظر إلى الروح صرة أخرى عند صاحب السر . بحيث يجبعل الروح الصافية 
نفس السرء وهذا نص كلامه الذى ساقه بالعر بية بعدما أظهر رأيه فى الشعر الفارسى 
و يقول : 


السر فيك يافتى- لاتلتمس فيا أتسى 
مسن ليس سرعنله الم ينتفع محاظهر(') 


و يستدل على ضرورة القابل وكون امحل صالكا بقوله : 
كم أتمنى النجاة من هذا العذاب فى دنيا الحيوان .. إننى بحياتى السخيفة أرى 
نفسى وسط الظلمات .. كم أتمنى الرحيل من هذه الدنيا لأليق نظاماً آخر. (؟) 


ويجعل الحياة نفس السفر و يقول : 


يا ساحرأ أبصارنا ا بالغت فى إسحاريسا 
فارفق بنسا أوزارنا إنالحبسنا فى السفر('"') 


وينظر إلى الروح مرة أخرى بحيث يجعل الغفلة عن عالم الروح هى دعامة هذا 
العالم ‏ إِذْ إن هذه الغفلة تجعل الناس متعلقين بأمور الدنيا حر يصين عليها » وإذا 
كانت الروح فى يقظتها التامة تتسبب فى آفة الدنيا فإن الناس ينبذونها . (18) 


(9؟1) ديواد شمس تبر يرسا ص 1978 . 


(5؟) ديوات شمس ‏ ص 40014 والشوى ب الدقتر الثالب , وإليك بيجا فارسيًا من ديوان سمس , و بيتأ من المششوى ) 
ونترك دفية اللأنيات . 


(5أ) المنوى ؛ 


سه سكر يسوم أريسر تسابرارم ارملايسك باك ودر 
( ب ) ديوان : ١‏ 


راحيت أر يسن سسسوى تداك مس وك سم يكسم ان سوق نظامنى در 
( 7؟ ) المصدر السابق س ذيواك شمس شر ير ص 178 


(8؟ ) الشوى ب الدفتر الثابى ب الليثك 7١58‏ , 


ومولانا جلال الدين البلخى حين يصف الروح و يعرّفها للناس » ير يد إظهار 
حكدة الله فى هذه الغغلة التى نعانيها من الناس , إذ الحكمة تقتضى أن تكون الدنيا 
معصورة » يعمّرها الذين ينظرون إليها نظرة العز والاعتبارء وهؤلاء هم الذين أخذوا 
بالغفلة والحرص»ء وليس طم يقظة تسيطرعليهم وتذيب حرصهم وحبهم للدنيا كيا 
تذيب الشمس الثلج . 

ويجعل لفؤاد الإنسان سرًا تحكم عليه الرويح وتأخذه إلى محل الأمن والاطمئنان » 


وبعدما يذكر موقف الفؤاد من الأدب الصوفى و يشرح السر كما هودأبه ‏ يشرحه 
بالأبيات الفارسية , و يأتى بعدها بعد أبيات عر بية قائلاً : 


طلويى لمن أواه سر فؤاده سكن الفواد بعشقه ووداده 
نفس الكريم كمريم وفؤاده شبه السيح وصدره كمهاده 
ذنْ الفؤاه لكى يبح بسره ‏ شَرْح الصدور كرامة لعباده 
رحم القلوب بفتحها وفتيحها قهرالنفوس سياسة لجهاده 


إن التتصوير الفنى للروح فى أدب مولانا جلال الدين الرومى تمثيل لها بصور 
مختلفة » كل صورة ها شأنها المستقل المتمايزعن الصورة الأخرى » وهذه الدراسة تدور 
فى الحسالات امخستلفة وعلى اعتبارات متباينة لها شأئها الرفيع فى الأدب الصوفى » كما 
أن السالك مسن واجبه النظرإلى الحقائق , وأن يكون له امام مما يشاهده من الرجاء 
والأمن والنوف والقبض والبسط وغير ذلك من الأحوال التى تعرض للسالك فى 
سلوكه الصوفى . 


ولكن الروح فى أدب العطار أَنْطَقّ من الروح التى يصورها مولانا جلال الدين 
الرومى» إذ الروح فى نظر العطار حال بعدها عن العشق كأنها لاوجود لها وعند 
معرفتها ووصوطا تتحد مع امحبوب وتصير كل شىء . 


كم فى الروح والقلب من أسرار قيمة » وإذا رفع الحجاب و وصل الأمر إلى نبايته 
لايبقى أى سر محجوباً ( لقد رأى وجه الحبيب جهرة ) . (1؟) 


(75) سطى الطير لفر يد الدين العطار ص 11١‏ . 


ححض 


١ 
ا‎ 
ا‎ 


وأما مولانا جلال الدين البلخى فيرى الصور ممثلة فى حالات مختلفة ؛ وهذه 
اللروح لها عملاقة بالفؤاد والقلب والسر أو هونفس السر_ إن للروح صلة تبعدها 
عمن الجسم وصلة تقرها إليه اتصالاً لاممنع الجسم عن العمل » وسيطرة تأخذ الجسد 
إلى ماتشاء . 


وهويشكر الله إذ أدرك الحقيقة وحصلت له النجاة من وادى الحيرة والتردد 


فيقول : 

نشكر لله على مَنْهِ علينا بأن نجانا من الوادى المعوج ء وحصل لنا النجاة عن هذه 
الفتن والمكر. عرفنا متاع الدكان فى متجر أهل الحرص » خر بنا الدكان ونبونا من 
العمل فيه . ("") 


العالم عند العطار هو تجلى الله أو ه و كالظل من الشمس ء والروح التى ينظر إليها 
العطار تتحد مع الله بسرعة تقتضيها » ولكن الروح لدى جلال الدين الرومى تدور 
حيعا تدور, فلها أثر إذا لم تتحدء بل إن أثرها ربما يكون نافعاً عند عدم اتحاده مع 
ا سبوب وبعده عن العالم الأعلى . وها هى الروح التى يحكم عليها الجسم الراغب ى 
العمل الدنيوى ليبقى الدنيا على نظامها , ولثلا تكون الدنيا خربة . 


و يدخمل باب العقل مرة أخرى بحيث يجعل للعقل حالتين : الأولى أن يكون فى 
قيد العقال و يسير حسها تأمره النفس » وهذا العقل عنده يشابه الحية والعقرب » وله 
أشر ظاهر على الشخص يأخذ به إلى حضيض الذل والهوان , والخحالة الثانية هى قبوله 
أوامر الروح واستنارته بنورها . و يذكر قصة رجل تجادله زوجته لفقره واحتياجه » 
ونستدل بأن الفقريفضى إلى عواقب غير مرضية ؛ وعلى الرجل أن يسعى لحل هذه 
ا مشكلة , و يرد الزوج بقوله : عليكِ بالقناعة والصبر فإن الصبر مفتاح الفرج . 


يشرح القصة و يأنى بقصص أخرى ضمن هذه القصة إلى أن يصل إلى النتيجة 
ويقول: 





(0) ديواد شمس تبر يراج ؟ سا ص 40 أول الشعر : 
السئلة لله كسسه زيي كسار رهيديم رين وادى حم درحم يرحار رهيدمم 


افق 


إن الرجل مثل العقل . وزوجته تمثل النفس » وهما يجادلان ليلا ونهارا» تطلب 
الزوجة الخنبز والمقسام والعزة والشوكة والسنيطرة» وأما العقل فهوفى غفلة عن هذه 
ولاير يد إلا الله ( ير يد بذلك العقل المستنير بنور الكمال ) . 


إذا انقطع الإنسان عن هواه كانت له المناسبة التامة بأولياء الله الصالحين » 
ولايرى إلا مايقر به إلى مقام الأولياء . 


و يواصل القصة بقوله : 
سعد تلك المحادلة قال الرجل : تركت المنلاف وأستعد لأداء كل ماتعتقدير 
واحبأ أر يد الفناء فى وحودك وأترك ما كنت أر يدها . ْ 


١ 0‏ يَتأيتها لدف الْمُطْمبئة ج ازجع ح إل رَبك رَاضيَة مر رَضيَة جيم : 
[ سورة الفحر ؛ /ا؟ : 8؟ ] 


وكأنه يقول إن النفس بسماعها نصح العقل المستنير من الروح الميالة إلى الحق 
والصدق واليقين تتصير راجعة مطمئُنة ‏ وأما النفس الشقية التى لاتسيرفى ركاب 
العقل الستضىء بضياء الحق أوتقع جنب العقل الفلسفى البحت الذى لايدرك 
الحقائق بالأنوار بل بالإدراك والاستدلال » فهذه النفس لاتصل إلى الدرجات 
العالية . 


و شرح بعد ذلك حديث الرسول صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم عن ربه عر 


وجل : 
« ما وسعنى أرض ولا سباء ولكن وسعنى قلب عبدى المومن التفى النقى 
الورع ا 


( حديث قدسى ) 


لفق 


ويقول :(") 


قلسب المؤمن بحر الذات الأحدية , فلا يسعه العرش والكرسى والعالم كله و يسعه 
قلب المؤمن 

ويضيف فى هذا لش مذهيه فى وسدة لوج ويفول ؛ 

وصند ذلك ( يشير إلى موقف قلب المؤمن فى ذلك البحر الواسع ) ارتفعت الغير ية 
فا ميحى العرش والكرسى واللوج والقلم وجميع العالم . ويشيرف موضع آخر إلى أن 
الشقر هوفقر الروح ؛ وأن الغنى هو كمال الروح الإنسانى بإهانه و يقيئه بالله تبارك 
وتعالى و يقول : 

إن الروح الفقيرة قيمة ما مهما كان لصورتا فى الجسم حشمة ومظهر. و يشير 

لل هرس الى ص اسل ل ا ارس ل ع سه سر عار ا سراي 
5 شر من الْمؤْمنِينٌ أنشسهم وَأمْولهم بن لهم الجنة 4 

[ سورة التوبة : ]١١١‏ 

و يذ كر موقيف الروح بذلك وهو موقف التسلبم » وأن التسليم هو الوصل إل النعيم 
والشواب الداثم» ولايعتر عمل إلوء من بدل هذه الجنة » ( المبيع ) بل ذلك فضل الله 
يؤنيه من يشاء واللّه ذو الفضل العظيم . 

وهذه هى القصة باختصار : 

قالت امرأة لزوجها : إن الدنيا مليئة بالأنوار» أنوار الشمس » وها هو نائب الله 


به 


( 8" ) نص قوله * 


ثكمت سمسيع ير كه حئ فرسوداست كه بس فككسجم ييح در بالا يست 

درزعن وأستسيسات وعلترش لي مسن كحم ايسن يقي دا ى عسز يسر 

دردل فسئيس تكس خم اى عسجتب كسيفوا حسونيىئى دراييسا طسلسب 
( المتنوى الدثتر الأول ) . 

( + ) مكتمى بدكر السيثى سس سملة الأميات * 

كفت رن صدى أن نود كزسر حويسش 

أب بساراكت أسسسسث بارادرسسيبسوق 
( الشوى - الدفثر الثانى ) . 


باك برحيسرىق تسوارخصهود وسش 
, 3 ث وم لرماييه وأسسيساتب أو 


م 


فى أرضه خليفة بغداد » لوتذهب عنده وتطلب منه حاجتنا لعله يقوم بأدائها , عليك 
أن تجد الطر يق إليه وإلى الصداقة معه .. إن حب الأصفياء هو الكيمياء لأداء 
الحوائج , ألا تعلم أن أبابكر الصديق ‏ رضى الله عنه بتصديقه صار صديقاً للنبى 
الكربم صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ؟ فأجاب الزوج بقوله : 


كيف أذهب إليه وليس لدى أية حيلة للزيارة » ولا أجد ما يدعو هذا اللقاء ؟ 
وعند ذلك يأتى مولانا جلال الدين ببيت عر بى حكاية عن قول ذلك الرجل 
ويقول : 
ليتنى كنت طبيباً حاذقاً ‏ كنت أمشى نحوليلى شائقاً 

وتفول السيدة فى الحواب : 


فى القلة ماء المطر وهو رأس مالنا » ليس عندنا شىء غيره » ويمكدك أن تأخذه 
إلى الخليفة كهدية له إن هذه القلة أغلى هدية إلى بلاط ذلك اللك العادل الرحم . 


ولم تكن المرأة تعلم أن هذه الهدية لا يعبأ بها » إذ إن النبر مملوء بالماء العذب » 
وهى كانت فى صحراء بعيدة عن المدينة غيرعالمة ما فى بغداد . فخططت المرأة اللبادة 
على القلة المملوءة بالمطرء وأخخذه إلى دار الخلافة » فليا وصل إلى المديئة وأخحذ طر يقة 
إلى بلاط الخليفة سأله نقباء الخليفة : من أى أرض جت ؟ وكيف يرى هذا التعب 
عليك ؟ فرد قائلاً : أنا غر يب قادم من مغازة بعيدة راجيا كرم الخليفة » إذ سمعت 
عنه وأتيته لأعرض حاجتى .. احملوا هذه الهدية الغالية عندنا .. هى الماء العذب » 
ماء المطر. ومع أن النقباء تعجبوا من هذه الهدية ضاحكين أخذوا الهدية إلى الخليفة » 
فلها رأى الخليفة تلك الهدية المتواضعة التى ليس لما أى مقدارفى الحقيقة » بجوار الماء 
الجارى بنهر دجلة ل ينظر إلى كمية و كيفية الهدية » بل نظر إلى ال منبع الذى نبعت عنه 
هذه الهدية وهوالإخلاص فى العمل وصدق النية , فأمر التقباء أن مِلنُوا الكوز ذهياً 
ويرشدوه إلى الطريق القصيرمارًا بدجلة .. فليا وصل إلى الشاطئٌ ورأى من الماء 
العذب مارأى » ولم يكن متأكداً بأن ماء دجلة يشبه الماء الذى أخذه إلى الخليفة وأتى 
بالذهب بدلهء ولا جلس ف السفيئة وتأكد بأن الماء صالح للشرب وشربه فعلاً 
فسجد حياء وتعجب من إحسان الخليفة وقال : 


"5 


كيف قبل منى هديتى وأعطانى بدها الذهب ؟ ! 

ويذهب مولانا جلال الدين الرومى إلى مايقصده من القصة القصة وهوأن 
كمال الروح هو حولانه فى جادة الإخلاص لاالا تكاء بالعمل الذى عمله , و يقدمه 
كمتاع يشترى به الجنة والثواب » لوأمكن رو ية دجلة كمال الله وعطائه تعالى يغنى 
ما قدمناه من قلة إلى بحر الكمال . 


إن العابد الزاهد ملا كوز وجوده من ماء امحبة من حفر صحراء المجاهدات ظئًا 

ا . ل . 1 9 عا 
منه أنه فى جانب الله العظم له قدر, وزعما منه أنه فى باب لايوجد مثله و يقدمه إلى 
نقباء باب الله . 

إن الزاهد المعجب بأعماله غافل عن تفاهة ما 'تقدمه("") الروح فبإخلاصها 
تتصل إلى أوج العزة لابعملها . وكيا أن الفقير يحتاج إلى الكرم فإن كرم الكريم أيضاً 
يحتاج إلى الفقير ليجد مظهراً عمليًا له . إن الروح تحتاج إلى الصعود والكمال , ومقام 
الكمال يعشق الروح ويطليها إليه بحبها وولعها واشتياقها . 


وعد ما يشرح مولانا جلال الدين البلخى الموضوع شرحا وافياً بحعيث يجعل مركز 
بحشه تطلعات الروح ير يد أن ير بط هذا الموضوع بما يذهب إليه من قضية وحدة 
السوجود » حيث يشير إلى أن الوصول إلى الحقيقة ينبئ عن سر الوحدة وتجلى الأحدية , 
والزاهد معجب بكوز عمله إذا لم يذق سر الوحدة؛ إذ بذوقه يرى العجب والإعجاب 
والغير ية . 

ويذهب مرة أخرى إلى تشبيه الكوز المملوء بشىء من الماء العذب الذى كان 
الأعرابى الفقر يبعده متاعاً كثيراً بالحواس الظاهرة » ويشير إلى أن الكمال فى إفناء 
مدركات الحواس الظاهرة لحصول ماهو الأسمى . 

فالسالك فى ذهابه إلى حضور ر به عليه ألا يعتمد على عمله , إذ الاعتماد على 
العمل من الزلل » ولاوسيلة أحسن من الافتقار. (؟") 


2 

( 0" ) مساسسوهياى بر يد خلة منى تسرم رةه سير دانم ما تحسسود رأجسرم 
الشوى - الدهتر الأول 

(عم)» سب يراك رالأسر بسطسر والب ديق رورساد يلات وحسوشس الال شدى 


يفف 


الفصبل الرايع 





كلامه حول بعض مادارعليه أقوالالصوفيه 


ذكر جلال الدين البلخى الاصطلاحات التصوفية المعروفة بحيث محد 
التشابه واضحاً بين كلامه وكلام الصوفية , ونكتفى فى سرد تلك 
الاصطلاحات بالإجمال : الفقر الزهد ‏ الجهاد ‏ المراقبة ‏ التفكر 
الخوف والرجاء ‏ الصبر والحسلم الشكرب الوفاء التسليم ‏ التوبة 
الفناء والبقاء ‏ آفات اللسان ذم النفاق_ القناعة ‏ عداوة الشيطان 
المسد والاحشرازعنه ‏ القناعة ‏ العجز والبكاء ‏ الدعاء ‏ القلب 
الروح ‏ الأنس ‏ القرب ‏ التوكل ‏ وغير ذلك من ال مقامات والأحوال 
التى ذكرها الصوفية فى مؤلفاتهم , ولايخفى أن للصوفية فى التوسل بوسائل 
الخال والقرب إلى مقامات الأنوار طرق مختلفة والهدف واحد , فربما يكون 
اللطر يق الخاص موصلاً إلى المطلوب نظراً إلى صوفى » ولم يكن موصلا نظراً 
إل صوفى آخرع ولكن مادام الهمدف معلوماً لايلتفت إلى طر يق خاص ؛ بل 
الطالب للوصول يسعى للنّيْل ولوبطر يق يغايرتماماً طريق الآخر. 


مقد هدى الإسلام الناس إلى العبادة والتقوى ‏ لاتقوى الرهبانية بل 
تشوى العمل والخدمة الاجتماعية ‏ بحيث يكون فيه رمز التنسك والزهد, 
تقوى السبى صلى الله عليه وسلم وأبى بكر وعمر وعثمان وعلى رضى الله 
علهم » فإنهم لم يكونوا منعزلين عن الناس بزهدهم وتقواهم , إذ كانوا يدبرون 
أمور الرعية والحرب والسلم » ولايعتبر التقوى أمرأ يبعد المتقى عن الواجبات 
الاجتماعية, والاتجاه السلم فى ذلك هو الاتهاه التابع عن القران الكريم 
والحديث الشر يف . 


قال تعالى : 
) ا اغا رما “ةاوادم ولا 


50 و د 01 د 


0“ دعر 


بالله] 2 04 7 [سورة لقمات : 1 


راقم 53 مرصم ح عل “شر لو ماج رو ا سراي سا 
يايها لذبن *ام وأا نَفوالولمَطتَفْسٌمَاكَدَمَتْلكد اموا إذَآلله 


- سيريمًا مح مخ ام 


نعملرنج) 4 [ سورة الحشر: ]1١6‏ 


سرح مر 2م وود عر ل مسرن قر ين بر 2 22 4 م 


ف[ ومن يثق الله يجمعل له ونخرجا ري) و,مرزقه من حَيْثُ لادب 0 
[ سورة الطلاق : ؟ ع” ] 


ا ودج م مر م 2 2 
ل وأ نقوأ يوماترْجَعُونَ فيه إل أل » [ سورة البقرة : 78١‏ ] 


ع 


وغير المذ كور من الآيات الدالة على التقوى .. 


وما ذكره حلال الدد ين الرومى من المقامات والأحوال الصوفية لما منايع 
أصلية فى المصادر الإسلامية من الآيات والأحاديث التى تدل على تلك 


حرق 


المقامات والأحوال » كبا يعتبر حياة النبى صلى الله عليه وسلم نفسها منبعاً 
ومصدراً . إذ الصوفية ألقوا أقوى الأضواء على حياة وعزلة النبى صلى الله 
عليه وسلم فى غار حراء قبيل الوحى ؛ وقبل ذلك منذ كان صبيًا .. وما يجب 
ذكره أن عض الصوفية تمسكوا بأحاديث ليس لها أساس علمى من ناحية 
الصحة ‏ من تلك الأحاديث حديث : 


كنت كنزاً مخفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الألق فبى عرفونى  »‏ 
والشهور عند هزلاء |) دلين بذلك الحديث أنه حديث قدسى » ولكن 
لايخفى على دارسى كتب الحديث أنه ليس لذلك أصل . 


ونحن لا نرد على مأ يدعيه المستدلون من ضرورة الحب » وأنا الحب كيا يكون من 
العبد يكون من الله ( وقد أشرنا إلى ذلك فى تحقيق العشق ) إذ الحب عند الصوفية 
يعتر أول محرك للذوق وامشاهدات ؛ ولكن مخالف ذلك البعض فى القسك بالحديث 
المعين المذكورء إذ لاحاجة لنا فى إثبات ما ادعيناه من الحب الصوفى بالقسك 
بأحاديث لاسند لهاء إذ الآيات القرآنية تنطق بذلك الحب مها : 


مر 


طُ يبه ويحبوةب )1 ( سورة المائدة : 54 ] 


ونما اشتبه على الصفية تمسكهم بما هومعروف عندهم بالحديث , وهو إذا كان 
يوم القيامة ينادى مناد : أين حبيب الله فيتخطى صفوف الملائكة حتى يصير الى 
البعرش فيحلسه معه عل العرش حتى مس كتفه ‏ وهذا من الأحاديث ال موضوعة 
الى تمسك بها ابن تيمية فها يذهب إليه ‏ ومثل المذ كور من الأحاديث التى لا ند 
لما سدداً وأساساً كثير لاحاحة لنا فى إثبات مايدعيه الصوفية إليها طالما ند منبعاً 
قويًا هوالقران ومما متاز به مولانا جلال الدين البلخى أنه لايذكر الأحاديث 
الوضوعة فى كلامه, بل يعتمدعل الدلائل الواضحة الموثوقة بها من الأحاديث 
الصحيحة وأقوال السلف الصا حين الثى ها قيمتها فى علم التصوف . 


غرف 


وما ذكره من بعض الأحاديث الموضوعة التى أشرنا إلى تحقيقها فى فصل النقدء 
إذا قيس إلى الأحادييث الصحيحة » فقليل جدّاء كما أنه يمتازفى تصو ير العشق » 
ولايوجد أى بحث صوفى فى مؤلفاته إلاو يزينه بالحب الصوفى والعشق » و يويد 
مايقوله فى إثبات مقصوده بالأدلة المنشولة عن القرآن والحديث وأقوال السلف 
اللعساحين , وربما يكرر ال موضوع الخاص عدة مرات لعدة مطالب بحيث لايعتبر ملا 
ولاعزلاً 2 أداء المقصود . 


ونجد الرومى فى أسلوبه يضاهى العطارء فإذا تتبعدا تطور نظرة العطارفى العشق 
فإننا نجده فى مدرسة وحدة الوجود قر يبا لجلال الدين البلخى », إذ إنهها متفقان فى : 
أ أن وحود الحق لله . 
؟ أن ما عدا الله ليس حقيقة بل عدماً , 
أن العالم صورة من تجليه . 
ا أن الله روح العالم » ويس فى مقدورأية نفس أن تستمتع بالسعادة حتى 
تفنى » وفناء النفس هو وحدة الخلود , 
هه أن الحقيقة كاللب والشر بعة كالقشر . 


كما أشرنا إلى ذلك التشابه بينه و بين الصوفية القائلين بوحدة الوجود فى موقعه , 

وكثيراً ما يشير إلى الآراء المعروفة المتعلقة بقضية خاصة, إذا كانت القضية 
معروفة لدى الصوفية » و يشير إلى دلائل أصحاب الرأى » و بعد ذلك يبرز رأيه بعد 
القهيد والمقدمة , 


وما تتقدم يتتبين لنا أن جلال الدين البلخى قد ألم بدراسة تلك الآراء الصوفية 
التى كانت رائجة حينذاك . 


فرق 


اهتمامه الخاص بذ كر بعض الصوفيسة : 

ل يكن جلال الدين البلخى من زمرة الباحثين الذين لاير يدون إلا أنفسهم » بل 
كان يذكر الصوفية العروفين عند المسلمين و يشير إلى صفائهم وأحواهم , من هؤلاء 
الصوفية الذين اهتمر مولانا جلال الدين بأقوالهم : 

اس الغزالى ‏ حجة الإسلام ( 8٠ه‏ هل ١11١‏ م) . 
ا الشبخ شهاب الدين السهروردى ‏ شيخ إشراق ( /امه ه ١115م)‏ . 
0 العطار فر يد الدين ( المولود سنة "١ه‏ هل 1١١6‏ م). 


# سس ييخيى بن عاذ البرازى المتوفى ( لمه؟ ه ‏ ١لثى‏ م ) . الذى كان يقول : 
مثقال خردلة من الحب أحب إلىّ من عبادة سبعين سنة بلا حب . 


هس أبويزيد البسطامى ( المتوفى سنة 951١‏ ها 8104م ) . 

21 سهل بن عبد الله التسترى ( المتوفى سنة 980 ه ‏ 885 م) . 

ا الحلاج ( المتوفى سنة 5.م هب 58١‏ م) . 

4 الشبلى اليغدادى ( المتوفى سنة "١١‏ ه | 174 م) . 

5 أبوعبد الله امحاسبى ( المتوفى سنة 48 ؟ ه /680 م ) , 

٠س‏ بشر الحافى ( /1؟؟ هلاه م). 

١س‏ السرى السقطى ( المتوفى 781 ه  80/١‏ م) , 

وغيرهم من الصوفية المعروفين(”) يأتى بأقوالهم ويحاول نقد بعض آرائهم إما 

بالتأييد الصر يح » أوبالرد الصر بح من غير أية مجاملة بأسلوبه الخاص » بحيث يظهر 
من كلامه أنه درس الآراء المعروفة حينذاك والمنسو بة إلى ررجال التصوف . 





(هم) وهدا نص للرومى ذكرفيه أسياء بعض هؤلاء المذكور ين ق موصع واحد و يفول : 
إن الجنيد حين رأى من حنده ذلك الدد ‏ أصححت مفاماته أكثر مس أن تعد . 
وبا يزيد ( اللسطامى ) قد أبصر الطر بق مز يد عرقائه فأسماه الحى نقطب العارفيئ , 
وحيما أصبح الكرخى حارساً لمدينته صا رتحليمة العشق ؛ وعدا ربانى الأوضاف . 
وابى أدهم ساق مركنه بعيداً نموهذا الحانت فأصح لسلاطن العدل سلطائاً . 
وشقيق حيس شق ذلك الطر يق العطيم صار شمسا . 
نراه يذكر أسهاء كل من ؛ 
اجنيد ‏ أبويز يد السطامى س معروف الكرحى ب إبراهم بن أدهم البلخى وشفيى الملخى . 


نضض 


ويظهرمن خلال أقواله أن التصوف فرض نفسه على الحلقات الدراسية ودخل 
فا نتيجة اهتمام رجال كان لهم مام بالتصوف » ونجد التطور فى التصوف آخذاً 
بحمظه الوافر فى دراسة الآراء من غير تفرقة أو تمييز بين أصحاب الرأى من ناحية 
العادات والتقاليد والقومية واللغة والجنس . وكأن التصوف تبلور فى صراعه الداتم مع 
أعدائه وظهر بشكل يتطلب العكوف على دراسته أكثر وأكثر» و يصدق ما يقال : 


إن العلم لميس له محل نخاص ولا ينسب العالم إلى الأرض خاصة » بل العلم 
لكل البشرء والعالم لكل البثر.. 


الشعوب تسلف فى تطورها وتقدمها » وفى قوتها وضعفها » ولكن العلم لا يتطور 
بن جناحى الحب والبغض » والإقبال والنفورء إذ فى كل عصر وفى كل مصر يحاول 
أهله وأهلها أن يكونوا على بصيرة بما دار و يدرو حوظم » متطلعين إلى حقائق تورث 
المعرفة , 


وسن حمسن الحظ أن الستصوف أنخل مكانته المرموقة فى الحلقات العلمية كلهاء 
ومانراه مسن عدم الاهتمام الكثير به فى بعض الأراضى الإسلامية فإن هذا لايتسبب 
قُْ انهزام السصوف ىق هذا الصرع , ونرى مولانا جلال الدين الرومى يدافع عن 
088 دفاعاً حارا» و يبرز رأبه حول التصوف ما حفظ اسمه و يرفع شأنه يقول 
جلال الدين الرومى ؛ 


إن السلوك خير وهولا يأتى إلا بالخير. (7؟) 
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(5*) المشوى ‏ الدمر الثالت , 


"4 


الفصل الخامس 


ظهرت فرقة من فرق الصوفية فى النصف الثانى من القرن الثالث الهجرى أطلق 
عيها اسم الملامتية أو الملامية » وليس مسلك الملامتية إلا صورة من صور الزهد تبدف 
إلى جهاد النفس ومحار يثها وتحاسيتها فى أعماها . والمقصود الأسمى من هذا المسلك 
إنكار الذات , ومجموعلاثم الغرور الإنسانى , وإطفاء جذوة الرياء فى القلب . 
والملامتى لايرى لنفسه حا على الإطلاق : ولايطمان إليها » و يعتقد أن النفس شر 
محض لايصدر علها إلا الر ياء » وماذكره أبوحفص يدل على أن الملامتى يلوم النفس 
فى أعمالها و يلومه الناس إذ يقول :(7") 


« أهل الملامة قوم قاموا مع الحق تعالى على حفظ أوقاتهم ومراعاة أسرارهم » 
فلاموا أنفسهم على جميع ما أظهروا من أنواع القرب والعبادات , وأظهروا للخلق قبائح 
ماهم فيه ء وكتمواعلهم محاسنهم , فلامهم الخلق على ظواهرهم ولاموا أنفسهم على 
ما يعرفونه من بواطنهم . 


( بام )خط سوم ( المئط الثالث ) نت تأليفب دكيور» ١ت‏ الرمانى ص 97 . 


برف 


و يظهر ما ذُكر أن تسمية هؤلاء القوم بالملامتية من ناحيتين , وأما ماقيل من أن 
تسميتهم بالملامتية لأنهم يلومون الدنيا وأهلها فلا يعتمد عليه ؛ و يعيد عا هو متعارف 
عند الناس منذ ألف سنة من أن الملامتية طائفة ظهروا للخلق بمظاهر تسبب فى لوم 
الناس لهم , 

وقد ذكر ابن عر بى فى الفتوحات المكية » والسهروردى ف عوارف المعارف , 
والتشانوى فى كشافه أن للملامتية طابعاً خاضًا بميزهم عن غيرهم .. أما السلمى 
فيضرق بين الصوفى والملامتى , بحيث إن الصوفى لايتحرج عن إظهار الدعاوى 
والأثوار» ولا يحترز عن إعلان ما يفتح اله به عليه من الأسرارء وربما يخرج إلى الناس 
بكرامة يظهرها الله على يديه » أما الملامتى فعلى عكس ذلك تماماً» إذ يحفظ أسراره 
ويكتمها فى نفسه, و يكم مابسينه وبين ربه ولايدعى شيئاً من الكرامات 
وسايشبها , إذ الدعاوى فى نظره رعونات وجهل , وكأنه يعد الكرامات والدعاوى 
بمستوى تحت مستوى هذا الرجل الواصل السالك ( الملامتى ) » وأيضاً لاير يد أن 
يظهر الكرامات نحوفاً من أن تكون الكرامة ابتلاء من الله تعالى يمتحن بها غرور 
النفس وعجبها» وخوفاً من أن يفتتن الناس به . هذا مايظهر من أقواله فى رسالته . 


وما يو يد الفرق عند السلمى (*") بين الصوفى والملامتى أنه يقسم فى رسالتٍ 
أهل العلم إلى ثلاثة لة أقسام : : علياء الشر يعة المشتغلين بظواهر الأحكام ‏ وهؤلاء هم 
الفقهاء , وأهل المعرفة بالله المنقطعين إلى الله , الزاهدين فيا فيه الناس من أسباب 
الدنياء وهؤلاء هم الصوفية » وأما الطائفة الثالثة فَهُم أولئك الذين ز ين الله بواطنهم 
بالشرب والا تصال » ومن غيرة الحق عليهم للا يعرفهم الناس إن جعلهم فى مستوى 
يلومهم الناس فإنهم رجال لايؤثر باطنهم فى ظاهرهم لثلا يفتئن بهم الناس . و يشبه 
الصوفية موسى ‏ على نبينا وعليه الصلاة والسلام ‏ لما ظهر أثر باطنه فى ظاهره عندما 
كلمه ربه» فلم يطق أحد النظر إليه» واملامتية مع الله أشبه محمد عليه السلام ع 
يور باطنه فى ظاهره بعدما ثاله من القرب والدثوعندما رفع إلى امحل الأعلى فلها 
53 إلى انلق تكلم معهم فى أمور دنياهم كرا لو كان واحدا منهم » وهذا أكمل 

دنة ., 


(8) طقات الصوفية للسلمى س ص ٠7٠١‏ 


غرف 


و يظهر من قول السسلمى أن الصوفى ينم ظاهره عن باطنه » وتظهر عليه أنوار 
أسراره فى أقواله وأفعاله ‏ أما الملامتى فيحفظ أسراره و يبقى السر بيئه و بين الله 
ولايدعى شيئًاً , لأن الدعوى عند الملامتى جهل » ولا يظهر الكرامة خوفاً من عحبف 
النفس . وذكر الباحثوث أشهر رجال اللانية وهم : 


اسلاج حمدون القصار_ أبو سعيد الخراز أبويز يبد البسطامى ‏ 
أبوالسعودبن الشبل ‏ عبد القادر الجيلانى . 


وذكر ابن عربى أن الرسول صلى الله عليه وسلم من اللامتية » إذ لم يظهر مارآ 
فى مقام : قاب قوسين أو أدنى إذ لايطيق السامع سماعه , والملامتية عند محيى 
الدين بسن عر بى طائفة انفردوا مع الله راسخين لايتزلزلون عن عبوديتهم طرفة عين » 
لا يعرفون للر ياسة طعماً لاستيلاء الربوبية على قلوهم .... و يعتبر ابن عر بى مقام 
الملامة من أعلى المقامات . وقد ذكر السهروردى فى صفات الملامتى مايلى : « إن 
الملامتى أخرج من عمله وحاله : ولكنه أثبت نفسه فهوعخلص » » ونكتفى بهذا القدر 
مسن صفات الملامتية » والتعر يف بطائفة لايعوف سرهم إلا أصحاب السرء ويعد 
فنقول : 


إن موقف جلال الدين البلخى من الملامتية يظهر من الإحاطة بحياة ذلك 
الصوفى , فإن تاريخ حياته بدأ من التأدب بآداب والده, وأخذ العلوم الرائجة 
حينذاك , ثم تركه علم القال وصيرورته إلى علم الحال , وحيما يترك حلقة التدر يس 
و يدخل مع شمس الدين التبر يزى الذلوة يدخل فى إطار الملامة , إذ يلومه الناس بهذا 
العمل ونسبوه إلى الجنون , وترك مايجب عليه » ووصل الأمر إلى أن رماه بعص 
معاصر يه مما لايليق به فهوى آخرحياته ملامتى له مع الله سرلا يعلمه إلا الله » 
وأهم مميزات الملامتية إنكار الظهور بالأحوال والعلوم , لأنها آثار لله يجب ألا يطلع 
علها غيره . ولايذكر لنا تار يخ حياة مولانا جلال الدين البلخى أنه فى وقت من 
الأوقات أظهر شيئاً يدل على كماله فى التصوف , فكان فى آخخر حياته من الملامتية 
الذين أعلنوا الحرب على الر ياء فى الأعمال والأحوال والعلوم , ولايدعون لأنفسهم 
عبادة ولاصلاحاً ‏ ولاتقوى ولازهداً , ولاورعاً ولاحبًا, ولا وصولاً . 


ضف 


وقد ذكرنا تمسكه بالشر يعة فى حال الزوائه ‏ وأنه كان يصلى بالجماعة مع 
مرشده ( شمس تبر يز) ؛ ولكن الناس لايعرفون ذلك فوقعوا فيا وقعوا فيه إلا الذين 
كانوا يعرفون ذلك الاهتمام , منهم بهاء الدين ولد ابن مولانا جلال الدين » والذى 
يحكى عن مجلس والده وعن أداء الصلاة بالجماعة » فهو ملاميٌ ( أوملامتى ) فى نظر 
عامة الناس لافى ء المخلصين العارفين يأحواله . 
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ليف 


جلا ل الدين البلخى وعلم الكلدء 





غيف 


الفصبل الأول 





علم الكلام وأشره فى الفكرالا سلاى 


لقد ذكرنا فى البداية أننا بحماجة إلى دراسة آراء جلال الدين الرومى دراسة نقد 
وتحليل فيا يتعلق بجانبيه الضوفى والكلامى , وهذا يتطلب بطبيعة الحال ذكر شىء 
عمسن عم الكلام لمنعرف مدى تأثره بالفكر الإسلامى والعوامل التى جعلت جلال 
اللدين الرومى ‏ رحه الله متوجهاً إلى حل قضايا كلامية , و بالتالى إلى الجمع بين 
أراثه الصوفية وآرائه الكلامية فى مؤلفاته ليعلم من خلال ذلك ماهو ا موقف العلمى » 
للسيد الرومى فى المدارس الإسلامية التى تهتم بعلم الكلام . 
اه لاشك أن علم الكلام ببعناه المعروف ‏ وحسب الاصطلاح الذى اصطلحه 
العلماء فى أواخر القرث الثانى الهجرى ‏ لم يكن فى العهد الأول من الإسلام » 
ولم يكن حيئذاك أى نقاش بين المسلمين فى الذات والصفات والقضاء والقدر 
وأفعال العباد ومشكلة تلق القرآن وأمثال ذلك , ما جعل المسلمين بعد 
مسسوات عديدة من ظهور الإسلام يحتاجون إلى تأليف علم مستقل فى منبجه 
وقضاياه, كان ذلك الاحتياج إلى علم الكلام فى عصر كثرت فيه الخلافات 
الشكر بة والآراء الى تسببت فى إيجاد هوة سحيقة بين المسلمين » كان 
الاعتزال بميل إلى رأى خالفه الأشاعرة بعد ظهورهم , بالإضافة إلى فرق الشيعة 
وفرق أخرى متهذهبة بمذاهب تصل جذورها إلى البوذية والزرادشتية » ووسط 
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هذا التفرق لم يكد الفكر الإسلامى الفذ يبقى على حاله الأولى كما كانت 
عليه فى ععهد الرسول صلى الله عليه وسلم وأصحابه » ووجه المسلمون إلى 
انفسهم هذا السؤال : 

لم نشأت الفرق ؟ وإلى أين مصير هؤلاء ؟ 

وأدركوا أمرأ يحتم عصليم التنقيب والبحث حول اراء جدية اصلية تنبع من 
القرآن والحديث , وتحل المعضلة المعقدة المرتبطة بعلم التوحيد ليحفظوا بذلك 
أصالة العقيدة الإسلامية فى إطار البحث والنقاش » وعلى ضوء منطق أرسطو 
اذى ترجم أخيراً» وكان من الضرورى أن يسموفكر المسلم فى النقاش 
السائد فى ذلك العصر إلى مستوى عقّل المعاصر ين » ويحتفظ بسمو منزلته بين 
رجال العلم والفاسفة » ولوفى البحوث المتعلقة بال هيولى والصورة » وقد استفاد 
علياء المسالمين فى سسبيل الوصول إلى ذلك الهدف من كل الوسائل العلمية ؛ 
والإمكانيات التى تجعل القضايا الشرعية فى نصابها , 


كان هناك بحث ونقاش وأسئلة تدار فى الحلقات الفلسفية عن الموجود من .حيث 
هوموجود, وعن حقائق الأشياء وماهياتها » وعن مصير هذا الكون نهائيّا» وعن 
الطبيعة والألوهية ومايشبه ذلك من عالم الجردات والميتافيز يما , ولقد كان انعطاف 
كبار علياء المسلمين متجهاً نحوفكرة سير العقل الإسلامى فى صف العقول المعاصرة 
على ضوء المنطق والاستدلال» وذلك بتأليف كتب كلامية تنعكس فيها عقائد 
البيئات التى يحيا فيها أوائك الختلفون لتخلص الآراء الإسلامية الخالصة التى مضى 
عليها الأسلاف الأولون » وقد فازبه العقل الإسلامى عندما جعل الأمور على نصابها 
ودرس الأراء دراسة نقد وتحليل . 


ا 


لا شك أن الطر يق الطبيعى لسير العقل البشرى فى البحوث النظر ية أن ينتّبى 
إلى حقائق تعتمد على أسس سليمة عقلية مستنبطة من منابع يعتقد العقل 
بسموها وقدسيتها» و يرى ذلك الطر يق فى الفلسفة الإسلامية واضحاً, إذ 
بتعمق رجالها دخلوا السباق مع رجال الأفكار الفلسفية الأخرى » و بذلك 
أعلن المسلمون الذين اشتغلوا بعلم الكلام أنهم لابميلون إلى الجفاف الفكرى , 
بل لهم سعة الصدور بحال بمكنهم النقاش فى قضاياهم العقيدية مع كل من 


يحضر للشقاش » وصار بذلك بر يمأ عن تهمة أن الدين عقيدة مغضة بضرء 
التقليد» ولامجال للاستدلال أن يدخل إطار المسائل الدينية وكانت هذه 
الفكرة المشهورة التى روجها أعداء الدين الإسلامى فكرة خاطئة ردتها طبيعة 
البحث والستحليل اللذين عرف علهاء الكلام بها ء ولم يقتصر هذا السباق بين 
علماء المسلمين وغير المسلمين على التفوق العلمى للمسلمين ؛ بل ثاروا على 
بعض ما كان ثابتأ عند أولئك الفلاسفة , وجعلوا لنطقهم منهجاً خاضًا , معلنين 
أصسالة المبج فى الفلسفة الإسلامية » وثما يثبت ذلك أن القياس عند المتكلمين 
بالف القشيل الأرسطى ء إذ المتكلمون يعتبرون قياس الغائب على الشاهد 
موصلا إلى اليقين » وأما القشيل الأرسطى فلا يفيد إلا الظن » وإن كانا فى 
بادئ النظر متساو يين » إذ فى كليهما انتقال من جزئى إلى جزثئى . 

ولقد ثار المسلون على قاعدة عدم اجتماع النقيضين وعدم ارتفاعهما وأثبتوا 
أنه من الممكن اجستماع النقيضين وارتفاعهها فها يتعلق بالقدرة العالية » فإن 
قدرة الله تعالى تتعلق بالممكن والمستحيل اللذين هما نقيضان فى الحقيقة , إذ 
الملمكن يشاقضة اللا بمكن ؛ و يصدق على المستحيل » والمستحيل يناقضه 
اللامستحيل و يصدق عل الممكن » فالقدرة الإللهية تجمع بين كل شىء 
ونقيضه؛ كيا أن المتكلمين بقوهم الحال ( وهى صفة الموجود لا موجودة 
ولامعدومة كالقادر ية والعالمية ) أثبتوا أن ما كان معروفاً عند علماء المنطق من 
عدم ارتفاع النقيضين قد ارتفضع من البين » ووجد أمر لايتصف بالوجود 
ولا بالعدم اللذين كل واحد منبها مساو لنقيض الآخر. 

يقرر ابن تيمية وجود قانون يخص المتكلمين ويخالف ماعليه أتباع منطق 
أرسطو. )١(‏ وإذا تعن آثار الأمة والعلياء نعترف بأصالة المبج عندهم فيا 
يتعمقون فيه » ومن الجحفاء أن نقول : 

كل ما أدركه العلياء فى الإسلام مرهون بالمبيج كان موجودأ قبل ظهور 
الإسلام فى الفلسفة اليونانية » ونذكر ماثبت تاريخيًا أن فلسفة اليونان ترمت 
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الف 


إلى اللغة العربية فى عصرها , وكان الإمام الأعظم أبوحديفة يعيش قبل هذه 
الترجمة فتعمق فى العلوم الإسلامية : وألف كتبأ ورسائل لها قيمتها العلمية إلى 
يومنا هذا . 


وقد كان الإمام الشافعى ‏ رحمه الله يعتبر مؤسساً لعلم أصول الفقه ع 
يقول الإمام ابن حنبل ( 66-141١‏ ه) . لم نكن نعرف العموم والمخصوص 
حشى ورد الشافعى . (') وروى عن بعض العلراء أنهم يقولون : الشافعى فى 
العالم الإسلامى والدراسات الإسلامية مقابل لأرسطوف الدراسات اليونانية ) 
كا يذكر أن الشافعى فيلسوف فى أر بعة أشياء : اللغة اختلاف الئاس » 
المعانى ع الفقه . 
إن أصالة البسبحث عند مفكرى الإسلام تثبت الفلسفة للمسلمين قبل عصر 
الترجمة , إذ المسلمون بطبيعة حاهم كانوا يتعمقون فى موضوعات تهمهم فى السير 
إلى الأمام بغية نشر القضايا الإسلامية : ومن تلك الموضوعات التى نجد 
المسلمين يتك لسون فيا بعسمق على ضوء النور القلبى قضايا : وجود الله 
ووحدانيته» وأزليته وأبديته وكماله, وقدرته وعلمه » واستحالة رق يته 
بالحواس . وخخلود الروح » والقيامة والحشرء وأمثال ذلك ء وذلك لأنه لما ازدهر 
الإسلام واستقر سلطان المسلمين وسرت فيهم روح المدنية بدأوا يفكرون فى 
القضايا العلمية» و بالتالى فى تدو ين معارفهم , كبا هوشأن الأمم الآخذة فى 
الرقى » والمسلمون برغم اختلافهم الحزئى حول العرضيات التى تعد ثانوية فى 
الأمور الإسلامية كانوا خاضعين لدائرة الكتاب والسنة » وكل ماحصل أن 
بعض أخذ بظاهر الكتاب » والبعض الآخر أباح التأو يل ؛ إذ بطبيعة الحال 
كان فى القران أيات محكقات وأخر متشاببات , فست الحاجة إلى حركة عقلية 
إنسانية لما شأنها فى تار يخ العلم البشرى . وأيضاً كان من هداية القرآن الكريم 
النظر العقملى والتفكر فى الكون بطريق يسهل الطر يق للوصول إلى مدارج 
الكمال , من ذلك قول الله تعالى : 


العبدر السابق نب ص 8 


9 أو لَممنظرو أف مَلَكُوت السَمَنوات وَالأزض وما حَكوَ الله من مم 4 


[ سورة الأعراف : 188 ] 
وقول ل عز بل : 


مم الى 
سُ وشم أفلا نبصرون رج » [ سورة الذار يات : 7١‏ ] 


مر 


8 
وقوله تعالى : 
رس صر تر ابت لتر ١‏ رع ع حر حر زر عن ل سل سن سيل سحن عل 


0 فلم ينظرواً إل السماء ء فوقهم كيف بنيئتها وريئها وما لهام نفروج رهم 


بر دع د م بم وام 
ال 2 ع م ) صا ما رس صر لمر 


والأرضمددتلها وألقينا فيهارو سوا نبدئافيها» *ن كلذد ج هبج ليا نبصرة 


اس مج ٌُ 


تذكركا لِكُْعَيد ميب و 1 [ سورة ق : 5م ] 


وقوله تعالى : 
يم م اي سس مسر جار نام زر سر ولي سس رر 
ضٍُ هو اذى أ نر من السماء ما لَكم منه قراب ومنه سجر فيه ؛ يمون 
عم عي س عير 
ينبت لم ب الزوع وار ينون والتّخيلٌوالأحتب ومن سح تمر 
ل ا ا ال الل 2 ا ا ا الا ل ا ا 


ذا للك امك لوفكم 2 0 لنهارواًلشمس 


266 2 م يت نا 2# .و 4 م 
285 ما 21 لوقه لدم بت 0 م عكر مض 9 ا 0 
وماذر ا إن 5-7 قريةة) 
[ سورة انحل : ]١#”‏ 
إن القرآن أول كتاب سماوى فرض التفكير, واوجب التأمل والنظر فى 
أسرار الكون وخفايا الوجود ليتوسل به إلى معرفة المبدع والإيمان بقدرته الكاملة 


وتنزهه عن الأمثال . 


هينه 
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و يظهر من خلال ما وصغفنا أنه من الجفاء والبعد عن الحقيقة ماذكره 
بعض الأور بيين من أن الإسلام كان حرباً ضروساً على حرية الفكرء فكبت 
جمييع الحركات العلمية وحارب العلم والفلسفة» وحظر عل معتنقيه التأمل 
والنظرء وكان إرنست ر ينان أبرز دعاة هذه الفكرة الخاطئة » إذ المتعمق فى 
القران يعشرف أن الشفكر فى الكون والوصول إلى الحقائق الدينية من هذا 
الطر يق كان من واجب المسلمين حسها يأمرهم به كتابهم الحليل ‏ القرآن 
الكريم ‏ فى عندة مواضع , مشيراً إلى أهمية التفكر فى الكو ؛ ليصل المسلم 
المتفكر إلى النور وإلى الطمأنينة قائلاً : ( ر ينا ما خلقت هذا باطلاً ) . 


وما يجب ذكره أن النصوفية بنور المعرفة لا حاجة لهم إلى الاستدلال فيا 
ستعلق بالعقيدة , إذ النظر والاستدلال عندهم حاجب للوصول إلى اليقين ؛ بل 
كل مايثقون به هو الانطباع النورى أو الرؤٌ ية الحضور ية حسها يصطلحون به 
ولذلك يقول بعض الصوفية : التصوف علم ومعرفة وعمل وعبادة » وكل علم 
عرف به الإنسان ريه فهومن سبيل التصوف » والعلم عن طر يق الانطباع 
الشورى يوصل إلى اللعرفة الكبرى والحقيقة الأولى ؛ أعنى وجود الله 


و وحدانيته . 


إن الانطباع النورى حسما أشرنا إليه مختلف فى المقدمات وفى طر يق الوصول 
إليه عند الصوفية » ولكن النتيجة واحدة؛ هى الوصول إلى المعرفة الكبرى , 
المعرفة التى يطمكن بها إدراك الصوفى "١.‏ ) 


وهذا الاخمتلاف فى طر يق الوصول إلى هذه المرتبة يجعل من الصوفية فرقاً 
كشيرة من القائلين بوحدة الوجود والنافين لهذه الفكرة , وفرقاً أخرى لا تخفى 
على مسن تشبع آراء الصوفية ؛ والكل مع اختلاف الآراء الصوفية يرمى إلى 
الوصول الكامل ؛ بحيث تتصفوبه القلوب وتنتبه الحواس » بحيث يصل به 





22 بهذا العيد يندقع ما يمال : كيف هده المعرفة '؟ م أن حديت ( ما عرفياك حى معرفتك » ينافي هذا الممال . إد 


احض 


المراد بالمعرمة الكسرى المسرفة التى فصل نبا اطمشان الصوفى , وإد لم تكى هده المعرفة ق الميمة مصدافاً 
ل « حق المعرفة » . 


الصوفى إلى درجة البغض والنفور عن الدنيا وزخارفها , وهذا يعتير نتيجة 
حتمية للعلم الأصلى . كما يقول ذو النون المصرى : 


(« كان الرجل من أهل العلم يزداد بعلمه بغضاً للدنيا وتركاً لماء واليوم 
يزداد الرجل بعلمه حبًا للدنيا وطلباً ل هاء وكان الرجل ينفق ماله على علمهع 
واليوم يكسب الرجل بعلمه مالا» وكان يرى على صاحب العلم ز يادة فى 
باطنه وظاهره » واليوم يرى على كثير من أهل العلم فساد الباطن والظاهر» . 


لقد أدرك ذو النون أن العلم كمقدمة للوصول إلى المعرفة الكبرى وصل 
عد بسعسض الشاس إلى حد يجعلونه مقدمه للغد, فيجعلونه وسيلة للوصول إلى 
حب الدنيا وزخارفها وإشاعة الفساد فى الباطن والظاهر. 


وبا ذكرنا شبست أن الفكر الإسلامى قد توجه إلى مسائل تعتبر من أهم القضايا 
الكلامية, حسب احشياج المسلمين إلى تلك القضايا » للوصول إلى حل مشاكل 
تهمهم فى كيانهم الدينى . 


وما أشرنا إليه من صلة الفكر الإسلامى بالقضايا الكلامية كان من واجب كل 
عالم مفكر أن يتوجه إلى حلول للمشاكل الكلامية حسها يدرك احتياج بيئته إليه » 
وكان حلال الدين يعيش ف القرن السابع المحرى ( الثالث عشير الميلادى ) وهو 
الشرن الذى شهد غارات المغول المدمرة على العالم الإسلامى , وعاصر تلك الحوادث 
وفى نفسه الطاقة المائلة على الإنتاج الفكرى ودراسة علم الكلام بغية نخليص البشر ية 
من الأفكار الدخميلة فى الإسلام ‏ والتى كانت لها صلة بغارات المغول . فلابد أن 
شاعرنا جلال الدين البلخى كان ميالاً إلى علم الكلام قبل ميله إلى التصوف » إذ 
قبل أن يلتقى بالصوفى العروف ( شمس تبر يز) كان مدرساً واعظاً ذا حلقة فى 
تدر يس العلوم » يجمع حوله عدداً من التلاميذ يأخذون عنه العلوم الرائجة حينذاله 
من التفسير والحديث والفقة والكلام » وكان معروفاً فى الفقه, إذ كان من الفقهاء 
الأحناف قبل أن يُعرف بأنه حكم أخلافى وفيلسوف إنسانى مثل التصوف فى أروع 


لخن 


أشكاله وبدراسة العلوم , لاسا الفقه والكلام » نرى آراءه بعد تركه القال ذاهباً إلى 
الال , وبعد أن ضاق به صدور التلامذة والمر يدين فى تركه حلقة التدر يس والوعظ 
ذاهباً إلى ساحة التصوف والحال والوجد» نرى تلك الآراء ممزوجة بإشارات كلامية 
لطيفة, ودقائق فقهية عميقة , وتتأكد بذلك الصلة الحتمية بين علم الكلام وساثر 
العلوم فى كل وقت وكل حين . 
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الفصل السنثشاق 





مولاناجلا ل الدين ومدرسته الفكرية 


لقد بحشنا عن المدرسة التصوفية التى بناها جلال الدين الرومى بعد تركه حلقة 
الشدر يس وأخذه سعلم الحال , وهذه المدرسة ها أتباعها فى البلاد الإسلامية باسم 
الطريقة المولوية؛ ومن واجبنا الإشارة إلى مدرسته الفكرية التى ثبدت فيمتها 
العلمية والفلسفية عند رجال الفكر. 

لقد ذكرنا غير مرة أن المخلافات الفكر ية فى العالم الإسلامى لم تكن متوقفة فى 
أى عصرء بسل أن هذا التحزب والتفرق أثرعلى الباحثين فى كل عصر وعلى الدارسين 
للشقافة الإسلامية فى كل مصر . وقبل أن يقوم جلال الدين الرومى بعمله التصوفى , 
درس الآراء الى كانت معروفة حيدذاك بالآراء الخاصة بالعقيدة , وكان له إلمام 
بدراسة الآراء ليستعين بها فى تدر يس الكتب الكلامية والفلسفية الرائجة حيئذاك . 

ومما يدل على علمه بالدقائق الفلسفية أنه يشير بكل دقة فى مؤلفاته إلى قضايا 
معروفة لدى المشتغلين بعلم الكلام والفلسفة من : 

٠‏ قضية الهيولى والصورة التى أثارت ضجة بين العلماء يوما ما فى تركيب الجسم 
من هذين الجزأين أو من الأجزاء التسى لانتجزأ» ليعرف من خلال ذلك 
البحث القول بققدم العالم عند بعض الفلاسفة , وعن الدلائل التى أثبتت 
حدوث العالم يظهر القول بالأجزاء التى لا تتجزأ . 


إن الببحث حول تركيب الجسم من الهيولى والصورة ء أو الأجزاء التى لاتقبل 
الانقسام كان فى مقدمة دراسة طالبى الفلسفة » كما نرى نفس البحث ف المدارس 
المعروفة ببلاد أففانستان وباكستان والهند وشمال العراق فى عصرنا هذا , الذى يعتبر 
أهم عصر للبحث حول القضايا العلمية الهامة التى تصل نتيجتها إلى أمر يقينى . 


ومكتبة الفلاسفة القدمة مملوءة بالكتب التى اعتبرث هذا البحث ( البحث حول 
الميولى والصورة ) فى أول فهارسها , وقد ذكر مولانا جلال الدين البلخى تلك القضية 
فى كتابيه ( الثنوى ) و( فيه مافيه ) فى عدة مواضع , بحيث يظهر من خلال بحثه أنه 
كان على علم بهذه القضية , وأنه يؤمن بحدوث العالم » و يرد على القائلين بقدم العالم » 
ويرد على النظر الفلسفى القائل : القديم بالزمان يمكن أن يكون حادثاً , وأن القول 
بقدم العالم عند الفلاسفة المسلمين هوراجع إلى القدم الزمانى لا القدم الذاتى . 


وفى ذلك يقول حلال الدين : 

إن الحدوث من أهم خصوصيات الممكن , فن الواجب علينا ألا تأخذ مما كان 
يأخحذ به بعض الموجهين لأقوال الفلاسفة من جعل القدم قدماً زمائيًا» إذ هذا يوهم 
مايفساد الحدوث ؛ وليس من حق الممكن الحادث أن ينسب إلى القدم ولو بشىء 
يوهم القدم . 


كيا أن آراء جلال الدين فى محاضراته العلمية وحلقاته الدراسية تبتنى على القسك 
بآراء فكر ية تطابق أقوال السلف الصا حين من الصحابة والتابعين والأمة امجتهدين . 
؟س وما يدل على احتياطه فى الأخذ بأقوال الفلاسفة وجعل الشر يعة معياراً لذلك 
أنه أشار إلى التقسي المتعارف عند الفلاسفة للأشياء بالجوهر والعَرّض » وتقسيم 
العرض إلى الكم والكيف والأين ومتى » والوضع والفعل والانفعال وغيره من 
بقية القولات » بحيث يظهر منه أن الرومى لم يكن قائلاً بذلك التقسيم وم يكن 
لديه أى مبرر داع لهذا التقسيم . 


وبذلك وبما وصل إليه من تحقيقات علمية وفكر ية لها قيمتها فى المدارس 
الفكرية فقد آثر الحر ية التامة فى تحقيقه , بحيث لايعتير مقلدأ للفلاسفة فى كل 


دم؟ 


شىء » وكان ومن بكم القرآن والحديث , ويجعل الشر يعة مبدءا أساسيًا 
لتفكير المسلم ومنبعاً لكل مايثق فيه المسلم ثقة علمية » وفى ذلك يقول : 


« نحن أهل القرآن و بأيدينا دلاثل تنبع عن المنابع الموثوق بها » ولسنا 
متاجين إلى مايوقعنا فى الحيرة والتردد , فكل ماجاء عن طر يق المنابع الأصلية 
نقبله » وكل مانيع عن المنابع الفكر ية المنسوبة إلى أهل الفكر فعلينا أن نطبقه 
على الشر يعة إِنْ قبلته قبلناه وإن ردته ألقيناه وراء ظهورنا » , 


هذا كنموذج مما أدت إليه عقليته الصوفية فى بناء مدرسة فكر ية تطابق مناهجها 
ممشاهج المدارس الفكر ية المبتنية على الشر يعة الإسلامية » وكان ير يد بالأخذ بهذا 
الاعتدال فى الآراء الفكر بة ومهاجمة الأراء الفلسفية المناقضة للآراء الإسلامية 
مواصلة النشاط الذى شرفت به أسرته فى الدفاع عن الشر يعة» ورفض أى فكر 
لايسطابق الإسلام ‏ إذ قد ذكرنا خلال البحث أن والد جلال الدين كان معاصراً 
للإمام المعروف فخر الدين الرازى , ولكن مع خلاف مستمر معه فى كثير من القضايا 
الفلسفية, هذا الخلاف الذى تسبب فى إقبال الناس عليه, والذى جعل منه مؤ يدا 
لفكرة الرفض للآراء الفلسفية المناقضة لما عليه الشر يعة . وكان يتشكل أتباعه الذين 
اتبعوه فى ترك الوطن الألوف ( بلخ ) من أصحاب تلك الفكرة المعادية لللآراء المخالفة 
التى تعودت المدارس التقليدية بالقسك بهاء ولم يكن عداء هذه الأسرة مقصورأ على 
سلاد بلخ , بل عانى أتباع تلك الأسرة عداء أشد من العداء بأرض بلخ حيئا اختاروا 
قونية محل إقامة دائمة لهم , إذ كانت تركيا حينذاك معروفة بتلك المدارس التقليدية 
الشعبية التى كان ينفق عليها الشعب مباشرة , و بذلك لم يترك جلال الدين الرومى 
نشاطه الفكرى فى مواصلة آزاء والده والأخذ بالآراء الصحيحة فى حلقاته الدراسية 
والرد على الآراء الهدامة التى لاتطابق روح الإسلام . 


وقد أحس جلال الدين البلخى بأهمية القضايا الكلامية المعروفة حينذاك » والتى 
تسسسيسك ف اختلاف المسلمين » وكان الحو المملوء بالا ختلاف والشقاف يفرض على 
المشقفين الدقة فها عُرف ياسم القضايا الكلامية , وظهرت قضايا وموضوعات نحت 
عنوان المشكلة أمثال : مشكلة خلق القرآن ‏ مشكلة القضاء والقدر... وغيرهما من 
مك 


القضايا . ونما بمتاز به هذا الصوفى العارف أنه لم يأت بدلائل تدل على تعصبه وفراره 
من الاستدلال وهرو به عن المعارك الساخنة التى كانت تجر العلياء إليها . 


ولقسد تسسبسب إقبال مولانا جلال الدين الرومى على الفلسفة أول الأأمرى طعنه 
بسالاهتمام الزائد بالفلسفة أكثر من الضرورة , كما اتهم إمامنا لأعظم أبوحنيفة بأنه 
ف دراسته للفلسفة وصل إلى حد يقال عنه : إنه يقول إن لله ماهية » وإنه ير يد 
استخدام الاصطلاحات الفلسفية المعروفة فى القضايا العقيدية , (1) 


إن اخصلاف الناس حول الآينات المتشابهات » والمناقشات التى تدور حول 
حقيقة الوجه واليد والسمع والبصر فى آيات 


جسن خم سير ١...‏ سل عن ير لل صلل آ ره صن ل عاسم 
اس شُِ ويبقى وَجَدربَكَ ذُوآ جك لجلسل آلا كرام © 
[ سورة الرحمن : 07” ] 
م 5 مره 1 
1" 8ل كم و هلك لارجهه 0 [ سورة القصص : 88 ] 
اده والذين صيروا ]بتعا دج ريهم وي [سورة الرعد: ١؟]‏ 
دل ار عيرء سه رم 
5 ( إلمانطعمكملوَجهالشَ 4 [ سورة الإنسان : .] 
جاه نار الر صا م ص صا سل 
9 0 متنهال 01 1[ سورة البقرة : 0 ]١‏ 


ح 
_- لم لي 2 0 
1 م ذلك حير للدي بريد ون وحه آللّه 17 


[ سورة الروم : م" ] 





(4 )6 تأنيب المخطيب على ها سساقه فى أبى حئيفة من الأكاذيب ‏ تأليف الشيح زاهد الكوثرى ص ١١‏ . 


؟ 


حبني خب مسي لم س حدم 
لاس ف( وَمآءانَدِمَ مر كزةثر يدون ره الله 


*- ل تفل كمفيدقىة مَعرَاسَنْالبصوده 4 
ا [ سورة الشورى : ١١‏ ] 
4 ([ فجعلئه سميها بُصيرا 5 2# [سورةالإنسان: ؟] 
و لقد 


«أسدا 
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: قو لالذ لين قا الوأ إن له فقر وحن غيَآة 


وشيرها مسن الآيسيات التى يعتقد أهل السنة أنبا من المتشابهااءت التى خص الله 
علمها لذاته (”) 


وإن نشر الآراء الاعتزالية ما فها من دلائل عقلية بصيغها الخاصة , وجهت 
المسلمين المخلصين لدينهم » والباحثين الذين ير يدون الدفاع عن الحق إلى التوجه 
الكامل نحو القضايا التى تمس العقيدة, وكان من الآراء التى أخذت مكالتها فى 
الصف الأول من الصراع فى عصر مولانا جلال الدين الرومى الآراء الاعتزالية التى 
شاعت بين الناس . وكان من أهمها إنكار الصفات , بدليل أن القول بالصفات 
وحصب تعدد القدماء , وأن الصفات أعراض لاتقوم إلا بالجسم » ؛ قن أن ثبت الصفات 
أشبت الجسمية ودلاثل أخرى . وقام فى الصف المقابل هم القائلون بالصفات » 
وأعلنوا أن إثبات الصفات لاتوجب الجسمية ولاتعدد القدماء » وقالوا قوهم المعروف 
بأن الصفات لاعين ولاغير. 


كا أن إشساعة آراء الكرامية المنسوبة إلى مؤسسها محمدبن كرام 
اللتوفى ( هه؟ هاككهمم) والتى نمت وترعرعت بخراساث ( الموطن الأصلى لولانا 
جلال المديين البلخى ) ودعث الئاس إلى القول بالتجسم » » كات من حملة الأسباب 





(ه) شأة المكر الفلسعى فى الإسلام ب تأليف د كتور على سامى النشارت ص 10" 


وخا 


التى أدت إلى توجه جلال الدين الرومى إلى هذه المدرسة توجهاً نخاضا » وإلى تخليص 
الآراء السقية النابعة عن القرآن والسنة وأقوال الأثمة « الإمام الأعظم أبى حنيفة ‏ 
الإمام الشافعى ‏ الإمام مالك الإمام أحمدبن حنبل » . 


وكانت المدارس الإسلامية حينذاك بحاجة شديدة لفتح الطر يق أمام الناس بغية 
التعرف على مبادئْ العقيدة المخالصة من التأثرات المدامة , ليعرفوا بذلك ماهو الحق 
ويأخذوا به بكل لباقة وحكمة » وحتى لايقع الناس فى حضيض الوساوس و يكون 
لديهم محال فسيح للأخذ بالعلم . 


كما أن اخستشلاف العلياء حول الحسلاج ( الحسين بن منصور الخلاج ال منتول عام 
991) وهل صوفى أدرك الفناء فقال ماقال» أو قال بالحلول . ووقع فيه 
اللمون بالقضايا التى تمس العقيدة من ناحية » والمشتغلون بالفلسفة من ناحية 
أخرى » وقام السعض بالدفاع عنه وهذا الاختلاف يدل على احتكاك البحث 
العلمى حول القضايا الكلامية بالبحث العلمى الصوفى » و يفضى إلى اهتمام نوابغ 
الفكر أمثال جلال الدين البلخى بالقيام بمهمة علمية دفاعاً عن الحق وأداء للرسالة 
الإسلامية . 


0-5 


الفمفصبل الثالشثف 





رأيه فى الفلسفةومايتعلق بالعقل 
أولاً ‏ الإسلام والحركة العلميية : 


لا شك أن الحسركة العلمية التى يدعو بها دين الإسلام تعطى العفل مجالاً واسعاً 
للبحت والتفكير . 


يقول ابسن رشد المتوفى ( هذه ه ١١58‏ م ) ف كتابه فصل المقال فيا بين 
الشر بعة والحكمّة من الا تصال : 


(« وينبغى أن تعلم أن مقصود الشرع إنما هوتعليم العلم الحق والعمل الحق 
' والعلم الحنى هو معرفة الله تعالى وسائر الموجودات على ماهى عليه » و بخاصة 
الشريفة منبا » ومعرفة السعادة الأخرو يه والشفاء الأخروى ‏ والعمل الحق هو 
امتثال الأفعال التى تفيد السعادة وتجنب الأفعال التى تفبد الشقاء , والمعرفة ببذه 


الأفعال هى التى تُسَمَّى العلم العملى » .(5) 


(5) فصل الممال ‏ طبع العاهرة ‏ ص 1" 


6 


وهذا اعتراف مسن ابن رشد بصلة الإسلام با ما فى كلامه من إرجا 
مسن أبن ( يه 3 
العلم إلى ماهو ا مقصود الأُسْمى » وهو نيّل السعادة , 


ويرى ابن سينا أن وجهة الدين عملية ووجهة الفلسفة نظرية » وهذا نص 
ماقاله فى رسالته ( الطبيعيات ) . 


مبدأ « الحكمة العملية » مستفاد من جهة الشر يعة الإلهية وكمالات حدودها 
تسشبين بها ء وتتصرف فيها بعد ذلك القوة النظر ية من البشر معرفة القوانين واستعماها 
فى الجزئيات ... ومبادئ الحكقة النظرية مستفادة من أر باب الملة الإللهية على سبيل 
التنبيه ومتصرف على تحصيلها بالكمال بالقوة العقلية على سبيل الحجة . (”) 


و يذكر الشهرستانى فى كتابه ( الملل والنحل ) معنى قول ابن سينا بقوله : 
والأنبياء أيدوا بأمداد روحالية لتقر ير القسم العملى و بطرف مامن القسم العلمى ‏ 
والحكداء تمعرضوا لأمداد عقلية تقر يرأ للقسم العلمى و بطرف من القسم العملى . 
فغاية الحكمم هوأن يتجلى لعقله كل الكون و يتشبه بالإللّه الحق تعالى بغاية 
الإمكان , وغاية الدين أن يتحلى له نظام الكون فيقدرعلى ذلك مصالح العامة حتى 
يبقى نظام العالم و ينتظم مصالح العبادء وذلك لابتأتى إلا بترغيب وترهيب 
وتشكيل وتخيل » » فكل ماجاء به أصحاب الشرائع والملل مقدر على ماذكرناه عند 
الشلاسفة , إلامن أخحذ علمه من مشكاة النبوة» فإنه رها بلغ إلى حد التعظيم ممم 
وحسن الاعتفاد فى كمال درجتهم 0,0 


ويظهرما نقل عن ابن سينا أنه ميل إلى أن الحركة العملية فى الشر يعة 
الإسلامية تأتى بعد القوة العقلية . 


وما يقوله الشهرستانى من التشكيل والتخيل فهو خاص بالأمور العقلية . 





)29 الطبيعيات مس عيوب الحكمة وهى الرسالة الأولى من تسع رسائل ى الكمة والطليعيات ‏ تمهيد لتار يخ الفلسفة 
الإسلامية تأليف مصطفى عند الرازق- ص هلا . 


000 الملل والتحل للشهرستائى ج ؟ س ص /6 ١‏ . 


ملحن 


ومع أن العقل يجد يمالا فى الموضوعات الدينية لايعتر حرًا فى تصرفه لاسها فى 
السمعيات التى يكل العقل فى التفكير فيها . إذ إن الإسلام يشتمل على أمور: 

منهما ما يسسيسطر عدليه العقل ‏ ومنها ما انتهى ووصل إلى الآخخر بحيث لا يعطى 
العقل مما التدخل » وليس لنا إلا الإمان به مثل : الحشرء ويحساب الأعمال » وغير 
ذلك من الأمور الميتافيز يقية التى حددها الإسلام تحديداً نهائيًا بحميث لم بترك للعقل 
يمال الاحتباد . 


والمتتبع المتعمق الذى يدرك وجهة نظر الفلاسفة المسلمين أمشال : الكندى ‏ 
المشارابى ‏ ابسن سينا ابن رشد وغيرهم من الفلاسفة يعترف بأن أهمية العقل 
ثابتة لديهم ولكن ف إطار خاص بحيث يتمشى مع ما تقتضيه آيات : 

ا م ورم ا 0 


شٍُ اولم يينظرو اف ملَكُوت السمنوات وَالْأَرْض وما نلق ]لله من شونء 0 


سورة الأعراف ؛: مم١‏ 1 


١‏ فَلسسظرالإنسن مم خُلقَي » [ سورة الطارق : ه] 
7 5806 را لفن إل طَعَابِدة وي 1 [ سورة عبس : 1؟ ] 


مر سرس را ير ا بعلم عر اس 7 
ل( لذن 0 ويتف؟ع ون السمئوات 


رض بِنَامَاحَلَقْتَ مد ابلطلا سبْحدتكَ فَمَتَاعَدَابٌ النا رو » 


[ سورة آل عمران : ١5١ +15٠‏ ] 
7 18 كن رخ 
0 ذ'لك مما اوحوج إليك ربك من احكمة 17 [:سورة الإسراء : 4" ] 


والآيات الأخرى التى تظهر منها ضرورة التفكر وجاء فيها 
« أفلا يتديرون » و« أفلا تعقلون » . 


وهذه وما شابهها تدل دلالة واضحة على أن الإسلام يسمح للحركة العقلية وهو 
يعطى التفكير حقه فى ذلك ؛ و يدعو إلى النظر إلى ماف العالم ليوصل إلى المطلب 
الأعلى . 


والعلم بالمعنى العام الشامل للمعارف كلها يتطق به القرآن الكريم فى آيات : 
قال حكاية عن لسان قارون : 


2 
اص امسا لماعم اس 
0 قالإنماً أوتيته عل علمعدى 4 [ سورة القصص : 78 ] 
ومعلوم أن الغلم الذى يذكره قارون هو العلم الموصل إلى كسب المال . 


تبن الل بن 


3 
مم ل #2 راج ماس الراه 
«( إنمايحثى الله منعباده العلمكوأ © [ سورة فاطر: 8؟ ] 
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الاي ارح اللا ل ا لمث 


ظٍُ ولَقَد #انينا داودد وسليمين علّما 1 [ سورة الل : ] 


آل ومو اع #خصيدا م اروم يج جم لس رخس الى لعو 0 عر مر 000 5 
ال[ ولينٍ تبعت أهواءهم بعد الذى جاءك من العلّم ما لَكَ من الله من ولي 
0 - 0 اص 5 م ل 


جحل جل سن 


ولا نصير 019 /: [ سورة البقرة : ١7١‏ ] 


© ر< سم 


م9 م 0 م 
ولقد انينا لقمدن الحكمة 6 [ سورة لقمان: ؟١]‏ 


ىل دك ساس جع حر ضاك مر اس راو او ع 
0 د لك مما اوحوع| ليك ربك سر أل كمة 0 [ سورة الإسراء : 4" ] 


م م < ره دام ذ 8 صخر ١.‏ لجرو حر ا اي رع صن ص صر مالو ىس مور 5-2 2 
00 يول السكمة من شأ ومن ,ؤت الحكمة فقد اوإى خيرا كثيرا 1 
[ سورة البقرة : 59؟ ] 
ونما يذكر أن بعض الفلاسفة المسلمين حاولوا وضع دلائل عقلية لكل ماهوى 
الإسلام ؛ سواء كان من السمعيات أوغيرها . 


مه؟ 


مهم ابن سينا الذى أراد أن ينبه إلى إثبات الحشر بدلائل عقلية » ولكن الواجب 
الذى نأخذ به هو التصديق بالسمعيات حسما تتطلبه طبيعتها » وهو القبول بالسمع عن 
الشارع والتوقف عند حدها ‏ وعد | رجاعها إلى دلائل عقلية . 


ونكتفى بهذا القدر للتعر يف بالحركة العلمية التى يقبلها الإسلام نظرأ إلى طبيعة 
البحث . 
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ثانياً ‏ رأى مولانا جلال الدين البلخى ف الفلسفة وها يتعلق بالعفل : 


يظهر من أقوال شاعرنا الصوفى أنه كان يعرف الفلسفة الرائجة حيئذاك فى 
المدارس المعر بية والتركية : إذ يشير إلى اصطلاحات الفلاسفة من : الهيولى والصورة 
والعناصر الأربعة والكون والفساد وغيرها من الاصطلاحات الفلسفية » ولكن 
انصرافه من القال إلى الحال وتركه التدر يس فى آخر حياته جعله يباجم الفلاسفة 
مهاججمة تعتر عنيفة مرة وغير عنيفة مرة أخرى , إذ فى قضية العقل وذ السالك من 
مدركات العقل يذهب إلى النقد, بحيث يعتقد أن العقل له أثر فى السلوك : وهو 
العقل المستضىء , و يستدل بالآيات القرآئية التى تحث على التفكر والتعقل )*١.‏ 
وفى ذلك يقف فى جانب العقل المدرك النقاد المستضىء ؛ وحينا يحكى عن تعقل 
الفلاسفة واشتغاهم مما يبعدهم عن التجليات والأنوار يخالف العقل والمعقولات 
و يذهب إلى أن العقل له بجال محدود ومرحلة معينة لاتصل إلى ما يصل إليه الإدراك 
النورى والسلوله الصوفى » ونراه فى قضية العقل يقف موقف الحياد و يرى الأمور بعين 
البصيرة والنقد الشر يف بعيداً عن التعصب . 


ولكمه مع هذا باجم الفلاسفة بعنف وكأنه ير يد الفلاسفة الذين يسلكون 
مسلك الخلاف لما أنت به الشر يعة» فالفلسفة المبغوضة عنده هى الفلسفة التى تعتمد 
على العقل امحض ء والتى لاتعترف بالأنوار والتجليات . 


و يذكر ا محاورة التى دارت بين الفلسفيٌ والعالم بالشر يعة ا محمدية » وملخصها 
الأتى : 


(5) « ويتفكرودق تخلق السسوات والأرص , رسا ما خلقت هدا ناطلاٌ سسحانك فقنا عداب المار» و« أفلا 
تعقلوث» . الآيات , 


كلض 


كان العالم يفسرآية (قل إِنْ أصبح ماؤكم غوراً فن يأتيكم بماء معين ) فر 
أل لفلسفى وقال : 


نأتى بالماء عمن طر يق العمل الفنى » نأتى به بالأسباب التى وضعتها الطبيعة 
بأيدينا . وبعد مدة يسيرة رأى فى المنام أن رجلاً شجاعاً ضر به ضر بة أعمت كلتا 
عينيه وضاع نور بصره ع فقال له العالم : 


وحصك لقد ذهب ماء عينك ونور بصرك أين الأسباب والألات التى تتوسل + 
لإعادة الشور؟ وليس ذلك إلا نتيجة لإنكارك قدرة الله وقولك بالوسيلة الظاهر بي 
والأسباب فى كل شىء ء وهل الفأس وسائر الآلات ينفعك فى إعادة البصر؟ كا 
وحاشا , 


وقد ذكر جلال الدين هذه القصة بعبارة رائعة وأضاف فى آخخحر القصة أن الرجز 
لواستغفر ربه لرد إليه ( بكرم الله ) مافارقه من نور البصرء لكنه لم يكن فى وسء 
الاستغفار. 


إن قبح أعماله وشوم جحوده قد أغلقا أمام قلبه سبيل التوبة )٠١(..‏ 


إن قلبه بقسوته صار مثل وجه الصخر_ إن إنكار المرء يجعل الذهب ناس 
والصلح حرباً- لاتقترف الجرم والإثم مستنداً إلى أمل التوبة قائلاً (لسوف أتوب * 
ألتجيٌ إل الله ) . 


هذا .. وما يجب ذكره أننا نجد تشابهاً بين البلخى والغزالى فيا يتعلق بالعقل 
والمهجوم على الفلاسفة , ولايروى لنا التار يخ تأثر البلخى بآثار الغزالى ( 450 ها 
ه.ه ه ) مع إمسكان ذلك التأثر, إذ كان جلال الدين يعيش بعد القرن السادس » 


, الدفتر الثالى‎  ىونثلا‎ )٠١( 


لض 


وكان فى حياته العلمية والصوفية متأخراً عن الغزالى ما يقرب من مائة سنة . ونحن 
لانتأكد بالتأثر العلمى , إذ قد اشتبر علم الإمام الغزالى بعد أن علم الناس بآثاره : 
ول تظهر تلك الآثار إلا بعد انتقال البلخى إلى رحمة الله , ولم يكن مولانا جلال الدين 
بهذا الموقف » إذ كان معروفاً بين الناس حال حياته أكثر من الغزالى فى حال حياته » 
كبا لم يغبت إلى الآن إلمام الأتراك حينذاك بآثار الغزالى , 


ولم يسرجلال الديين من اهجوم وعنف الناس كها شاهده الغزالى ‏ إذ أسرته 
العلمية وشهرة والده كعالم محقق وصوفى لبق فى البلاد العر بية والروم بعد هجرته من 
موطنه الأصلى ( بلخ أم البلاد) ساعدته فى دراسة العلوم وتدر يسه أولاً » وصيرورقا 
من علم القال إلى علم الحال ثانياً . 


ومع هذا من ا محتمل أن يكون متأثرا بآثار الغزالى المنقولة ‏ فإن الغزالى بعده 
يس من قدرة العقل على كشف كل حفيقة وعن عدم الثقة بعصمة العقل التجأ إلى 
حصن التصوف » وهاجم الفلاسفة فى كتابه المعروف ( تهافت الفلاسفة) ولكن 
هجرمه أعنف من هجوم البلخى للفلاسفة , ومع هذا كله لاننكر موقف العقل لدى 
الغزالى والبلخى » فا هجوم يتوجه إلى غاطات العقل فيا يتصور بعيدأ عن الشر بعة . 


ولا يتوهم أن ال مجوم الصادرعن هذين الصوفيين إنكار لتأثير العقل وإهالة 
للثقافة, كلا وحاشا, إذ يظهر من كلامههما أن الصوفى الجاهل ولوانكشف له شى»ء 
من الحقائق يسير فى كير من السشئون على غير هدى ‏ فيزل و يضع الأمور على غير 
نصابها . على حد قول الغزالى - وأن الأدب الباطنى يحتاج إلى الأدب الظاهرى على 
حد تعبير جلال الدين البلخى » وقد ذكر أبوحامد الغزالى فيا يدعيه من ضرورة 
القسك بالعقل قصة منسوبة إلى أبى يز يد البسطامى بأنه لعدم رسوحه فى المعارف 
خلط بين عبارة « هوهو» وعبارة ( كأنه هو» . 


وهذا نص ما قاله الغزالى.: «... وعليه ينبغى أن يحمل قول أبى يز يد 
البسطامى حيث قال : أ: نسلخت من نفسى كا 5: تنسلخ الحية من جلدها » فنظرت فإذا 
أنا هي و يكون معناه أن من ينسلخ عن شهوات نفسه وهواها وهمها لا يبقى فيه 
يلش 


متسع لغير الله » ولايكون له هم سوى الله تعالى ‏ فإذا لم يمل فى القلب إلا جلال الله 
وجماله حتى صار مستغرقاً به يصير كأنه هوء لا أنه هر تحقيقاً » وفرق بين قولنا كأنه هو 
وقولنا هوهو وهذه مزلة قدم » فإن من ليس له قدم رأسخة فى امعقولات رما لم يتميز 
له أحدهما عن الآخر فينظر إلى كمال ذاته . وقد تز ين ما تلألاً فيه من حلية الحق » 
فيظن أنه هوفيقول أنا الحق , وهوغالط غلط النصارى » حيث رأوا ذلك في ذات 
عيسى - عليه السلام » انتبى كلام الغزالى )١١(.‏ 


ونترك نقد الغزالى مقال البسطامى » نتركه ورأيه » إذْ ليس لنا جرأة ا هجوم على 
سلطان العارفين ونتمسك بروح المطلب وهى ضرورة العلم والأخذ بمبادئ العلم 
الظاهرى فى التصوف . وقد ذكر الغزالى أن الفكر فيه معنى الذ كر وز يادة أمر ين » 
أحدههما زيادة المعرفة ‏ إذ الفكر مفتاح المعرفة والكشف » والثانى زيادة انحبة , إذ 
لايحب القلب إلا من اعتقد تعظيمه » ولاتكشف عظمة الله وحلاله إلا معرفة صفاته 
ومعرفة قدرته وعجائب أفعاله » فيحصل من الفكر المعرفة » ومن المعرفة التعظيم » ومن 
التعظيم انحبة . 


ونجبد جلال الدين البلخى يسير نفس الطر يق فى الترتيب . بين المعرفة والكشف 
ولكنه لايعترض على الصوفية الذين ساروا هذا المبج من غير الوقوف على علم القال » 
بل يعتقد أنه مع القول بضرورة الأخذ من قضية العقل كمبدأ للسلوك الصوفى من 
الممكن أن يلقى الله الشورفى قلب الصوفى بحيث لا يحوجه إلى دراسة العلوم 
الظاهرية ؛ و بذلك لايوجد لدى الصوفى الخلاء حتى يذهب إلى بعض الغلطات . 
ومنشأ قوله أنه يذهب إلى القول بعدم إمكان الإحاطة بأقوال الصوفية » وإلى أن 
الصوفى له كلام لنفسه ومع نفسه لا لئاس أجمعين حتى تحتاج إلى الفحص عن امحمل 
الصحيح الذى يقبله العقل العادى والفكر الواعى وقد ذكر -جلال الدين فى كتابه 
المثنوى أن الفلسفى له ساحة محدودة لا يمكنه الخروج عنها » وهى ساحة العقل » وربما 
ينكرشيئاً هو موجود فى الحقيقة والواقع » وعليه أن يعترف بقصوره العلمى وعدم 
إحاطته : وليضرب رأسه بالحائط عندما يصده التفكير عن الإحاطة , وليعلم أن للهاء 
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وللشراب كلاماً لا يسمعه الفلسفى . وأن أهل القلوب والمكاشفات يفهمون كلام 
الجمادات فهماً صرحا يعجز عنه إدراك عقول أهل الظاهر. . 

روى أن الرسول صلى الله عليه وسلم وآله وصحبه وسلم سل عن معنى قوله 
تعالى : ( فن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام ) فقال: نوريقذفه الله فى القلب 
فب شرح به الصدر. ففيل وماعلامته ؟ قال : التحافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار 
الخخلود , 

ويذلك يعتقد جلال الدين البلخى أن مبدأ الكمال هوالفيضان الإلهى » بحيث 
يجعل الإنسان مستعدًا لأخخذ الأنوار. 

وقد أدرك مولانا جلال الديين موقف العقل وذكر فى عدة مواضع مايظهر منه 
أهمية العقل فى نظره . 


ومنها : 

ماقاله فى المثنوى : إن العقل أعز من كل شىء وهومفتاح حريم الدولة مصباح 
سر ير الحشمة . إن العقل يهدى إلى الرشد . العقل يأتى بالنصر فى المعارك )١١(‏ , 

و يقول فى موضع آخر من ا مثنوى : 

كيف مكن أل نعرف أهمية العقل الذى نعرف به الله ونستدل بوجوده تعالى . 

العقل يرشدك إلى مافيه صلاحك , إن العقل يدرك تماماً الكون بما فيه من الأمور 
التى لاتتشاهى وحركة السيارات وسكون الأرض ببذه الحالة التى ندركها بحيث 
صارت مدار العالم إن العالم ما فيه من الأضداد ‏ الماء والهواء والنار والتراب ‏ 
وإن المصنوعات بأسرها تحتاج إلى صانع حك خالق مدبر الخالق الذى لا يحتاج 
إلى العلة , إذ هوعلة العلل . كيف لاندرك أهمية العقل وهو ا مدرك للخير والشر 
عليك أن تجعل من عقدلك خليلاً يقول : (لا أحب الآفلين ) إن انقلاب الثوابت 
والسيارات هو أكبر دليل على وجود قادر يفعل مايشاء ‏ وا موصل إلى هذا الدليل هو 
العقل . 





(؟1) المشوى ب الدفثر السابع ب صن 1*0 . 
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العقل يصل إلى أن الله الذى لا إله إلا هومنزه عن العيوب , 
أيها الأخ : 


افتح عينيك لترى بنور العقل أن فى كل ورقة وفى كل حبة آثاراً تدل على أنه 
واحد لاشريك له(" ). 


وبعدما يشرح العقل شرحاً وافياً يشير إلى ما كان للرازى من الاستدلال فى 
القضايا الكلامية و يقول : 


رحم لله فخر الدين الرازى الذى كان موثوقاً به فى علمه وأمينأ . لقد استفاد فى 
قضية إثبات الله من العقل » وليس هو وحده انعذأ من قدرة العقل » » بل كان عدة من 
العلماء احذين بالعقل » وأتوا مما هو ينفع فى الوصول إلى هذه العفيدة . 


عليك الأخذ بدليل العقل , أو اخرج بالدليل عن التقليد فى هذا الباب» إذ مالم 
تكن بر يئاً عن التقليد لاتصير مؤمناً . كيف أعدك مؤمنأ أها الضر ير مالم تدرك 
الإمان الحقيقى ( بعقلك ) , و بعد ذلك يدعو الله أن يحفظ إمانه من الآأفات عندما 
ينفصل عن القالب ( الجسد ) )١1(.‏ 


وهذا الشرح للعقل يرشدنا إلى ما ير يده عندما يذكر عن الرازى بأنه فلسفى 
واسسدلالى )» ولاسسترف حلال الدين بالاستدلال وقيمة العقل » إد فى باب المعرفة 


(م1) الشوى ب الدهير السابع ‏ ص 4145 
اول اليب كر سدى ار عسل حيسرق يسييسار كسرد كار آن أفسسر يسسدى ييشتر 
( 14 ) النصن" اليب الأول من منتصف الفصيدة بدأ نه نياب الرارى . 


سس حجر رارق 7 مة الله علسسم أ مس يسمه أن امن الله مب 7 ىَ إل : 75 
اليب الأخير دار إيمان همه انى نادشاه أر سرح تساراح شيطاتى سكناه 
د له 1 
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والكشف الصوفى يؤمن بالنور والجذبات بعيدة عن مدركات العقل ؛ و بذلك يهاجم 
العقل والأخذين بالدلائل العقلية من الرازى. وغيزه: وعندما يصل إلى قضية الإيمان 
الاستدلالى وأهمية العقل لدى الناس يعتدف بدور العقّل فى ذلك الباب وبمدح 
الرازى لقيامه بوظيفته العقلية . 


وبذا التوجيه لا يرد الاعتراض عل مولانا جلال الدين الرومى بأنه كيف يأتى 
بالضدين؟ 


كسيف يهاجم العقل مرة و يِوُ يده أخرى ؟ وكيف يذكرعن الرازى بأنه ذورجل 
خشبية لا توصله إلى ما يتمئاه » ومرة يصفه بأنه أمين وموثوق به ؟ 


و يرى بديع الزمان فروزانف أن الدفتر السابع ليس من مؤلفات الرومى , وقد ألفه 
بعض الناس بعد وفاته بسئوات . (؟١)‏ 


ومن ججلة الأدلة التى ساقها أن هذا الدفتر يشتمل على ما هوضد أقواله فى الأجزاء 
الأخرى , كما أن هذا الدفتر يشتمل على مدح الرازى و بعيد آن بمدحه الرومى . 


وقد ذكرنا رأينا فى ذلك الباب » وهوقر يب إلى الصواب » إذ الرومى لايعترف 
بالعقل ولاينكره, من الممكن أن يذكر عن الرازى المتمسك با لعقل ا نمحض حينا 
يذ كرعن العقل و يصف العقل . 


ويذكر فروزانفر أني.ضسعف الأسلوب دليل آخر لعدم نسبة هذا الجزء إلى 
الرومى . 

وقد حققنا هذاق السباب الرابع بعض الشىء فلا نعيده » لاسيا فى بحث نظر 
الرومى حول العقل . 





)رسالة در تحميى أحوال ورتدكابي ( فى تحقيق حياة ) مولانا خلال الدين تعمد مشهور به مولوق تأليف نديع 
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نرى جلال الدين البلخى يدرك تماماً ما للعقل فى ساحة الإفاقة من التأثير فى 
الاستدلال والوصول إلى الحقائق ؛ و ينكر قيمة العقل فى ساحة السكر والحذب 
ويترك العقل وراء الحسحاب . 


نشول فى موضع آحمر من كتابه المثنوى : « العقل الواصل والعقل الضال 
كلاهما يطلق عليه العقل » ولكن فرق بين العقل والعقل » فإن العقل الذى وصل إلى 
التصديق بوجود الله غير العقل المنكر لوجود الله » و يذكر فى تلك القضية ما يذهب 
إليه المعتزلة من عدم الفرق بين العقول » و يشتمل كلامه على الرد الضمنى على هذأ 
المذهب إذ يقول : 

« ليك أن تعرف تفاوت العقول . فالفرق بين العقول كالفرق بين السماء 
والأرض . 


إن مسن اللعقل عقل يضىء الدنيا كالشمس ,؛ وعقل أقل من الشهاب , عقل له 
نور مشل نور الكوكب » وعقل كأنه هو المسسك والخلق عطره العقل الكل والنفس 
الكل ( يريد به العقل الكامل والنفس المطمثدة ) من رجال الله , ولا محسب 
العرش والكرسى مفارقاً عن مثل هذا العقل . 


إن العقل هذا مظهر لإرادة الحق ‏ اطلب الحق منه لامن غيره : العقل الجزئى 
أساء سمعة العقل ‏ إذ العقل الأول وصل إلى المخدومية لخدمته . والعقل الثانى كان 
يطلب أن يكون مخدوما فلم يصل المطلوب . العقل الثاني , ( المعجب بنفسه ) غرق فى 
الماء كيا غرق فرعون » . 


ويذهب بذلك إلى تفاوت العقل الذى سماه العقل الكل والعقل الذى سماه 
العقل ليزه . (1) 


(95) المشوى ‏ الدفير الخامس اص 3885 . 
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ويأتى إلى دراسة العقل مرة أخرى حيؤا يسوق الكلام حول البعث» و يظهر رأيه 
فى قضصية البعث والنشور بأن العقل المدرك الواعى يعرف ذلك تماماً » والعقل 
الضعيف ينكر البعث و يقول : 


عليك أن تعترف بأن العام له مأمن ولا تسمع قول المنافق الذى يقول م له 
أى مأمسن . إن المسافق يستدل عل ذلك بقوله : لوهناك أمور سوى امحسوس لكنا 
ندركها , وإذ ليس الإدراك فليس الوجود . 


إن الطفل بحاجة لحكاية العاقل له ليدرك الحقائق . كيا أن العشق لاينقص 


إن ييوسف النبى كان ذا حسن وجمال ولكن إخوته لم يدركوه» أدركت عين 
سوسى حقيقة العصا ولكن المنكر ين لم يدركوها , عين السر فى جدال مستمر مع عين 
الرأس . إن هذه القضية ليس هاانتهاء . (17) 


وما يجب ذكره أن العقل الذى يجعله الرومى ( رحمه الله ) موصلاً إلى النتيجة فى 
باب الكلام وإلى المشاهدات الصوفية فى فضية التصوف يضاهى العقل الذى يذكره 
الحكماء فى المرتبة الرابعة » إذ يذهبون إلى أن مراتب العقل أربع : 
ذل العقل ا ميولانى ‏ وهو قوة واستعداد محض- ليس فيه جائب الفعلية كما 
للأطفالء فإنهم ليسوا أهلاً للعقل المدرك بالفعل » إذ عقوهم استعدادات 
لاتصاح للإدراك 5 هذه المرنية 7 وفرق بين العقل فى هذه المرتية وبين الشعور 
للحيوانات ء إذ العقل له استعداد بخلاف ما للحيوانات . ونسب إلى الهيولى 
الخدالية عن الصورء إذ العقل فى هذه المرتبة لايقبل أى نقش قبول التعقل 
والادراك الكامل . 


(/؛ ) الشوى ب الدفتر الخامس سا ص 516 . 
البيت الأول ؛ هم درين عالم دان كه مأمسيست أز مسنافى كسم سسسوكه كفت ليست 


أ 


؟س العقل بالملكة وهو العلم بالضرور يات » وهذا العقل يدرك الحزئيات حسيها 
يقتضيه إحساس صاحب العقل ع فلا يدرك كل الضرور يات ء إذ بعض 
الضرور يات لاتكون مدركة للأكمه مثلا , والعقل فى هذه المرتبة إذا حصلت 
له شروط الإدراك للجزئيات إدراكاً ضرور يا يكون مدركاً بالضرورة . 

# ل العقل بالفعل اللخارج عن مرتبة الاستعداد وهو عندهم عبارة عن ملكة استنياط 
النظر بيات من الفضرور يمات ؛ بحيث إذا أراد العاقل استنتاج النظرى من 
الضرورى مكنه ذلك . 


أوعبارة عن حصول النظر يات بحيث يكون العقل فادرا على استحضارها من 
غير فكرء وذلك إذا حصل للمدرك ملكة نفسائية يقوى بها على هذا 
الاستحضار, 

؛ ‏ العقل المدرك للنظر يات بحيث لا تغيب عنه, واختلف الحكماء فى وجود هذا 
العقل هل هوف الدنيا ؟ أم فى الآخرة ؟ وهل يمكن للإنسان الوصول إلى هذه 
المرتبة أم لا ؟ وهل الكسب العلمى يجعل الإنسان حال تصير مشاهدة 
المعقولات ملكة له فتكون كالبرق اللامع أم لا ؟ 


ونترك المكماء فى اختلافهم وندخل مع الرومى ساحة دراسة العقل » فهل العقل 
الذى يعترف به هو العقل الذى يقول به الحكماء أم غيره ؟ 


و يمظهر من كلامه أنه متفق مع الحكماء فى المراتب الثلاث , ويختلف معهم فى 
المرئبة الرابعة , إذ إن الحكماء لايتعرف أكثرهم بوجود هذه ا مرتبة فى الدنيا بل فى 
الآخرة ( عند المعترفين بالحشر) , وهذا الاختلاف هوف وجود العقل ببذه الصفة لافى 
تعر يفه » و بذلك يمكن القول بأن مولانا جلال الدين البلخى يعترف بإمكان وجود 
هذا العقل: بحيث يكون إدراكه الضرورى بنور المشاهدات الصوفية » هذا إذا أردنا 
بالمعقولات واستحضارها فى هذه المرتبة المعفولات التى مكن استحضارها للمدرك 
إمكانا عاديا » وأما المعقولات كلها التى من شأنها أن تدخل فى إطار الإدراك و يكون 
الإمكان فى هذا الباب أكثر من الإمكان العادى فهذا العقل ليس له وجود فى 


حرش 


المدنيا» و يعترف بعدم وجوده الرومى وكثر من الحكماء , فلا فرق بينه و بين المدكماء 
فى عدم وجود هذا العقل فى الدنيا . 


أما فى الآخمرة فيمكن وجوده نظراً إلى استمرار المشاهدة وعدم الغياب (14) 
والشكليف عند الرومى غير التكليف عند المتكلمين , إذ التكليف الذى نذكره فى 
الشر يعة و يدور على العقل هو العقل الذى جعله الحكماء فى المرتبة الثانية وأطلقوا 
عليه العقل بالملكة ع وإلى هذا الحد يذهب الرومى معهم , ولكن التكليف الصوفى 
عنده يغاير ماهو المعروف عند الناس من التكليف , إِذْ يجعل للصوفى حالة لابمكنه 
أن يشتغل فيها بغير الله » فهو يجعل التكليف للسالك التبرؤٌ عمًا سوى الله » تمشياً مع 
ما هوامعروف عند أهل التصوف : « حسنات الأبرارسيئات المقربين » , 


وبذلك يكون التكليف للسالك أشد وأعمق من التكليف للعاديين » ولا يجوز له 
مايجوز لغيره» و ينقلب أمر الحل والحرمة فى هذه المرتبة لا بالنظر إلى أصل ماهية 
الحلال والحرام بل بالنظر إلى حال المكلف . 


وذكر الإمام الأشعرى أن اللعقل هوالعلم ب ببعض الغضرور يات | وهوالذى 
ذكرناه فى المرتبة الثانية ‏ وا معتزلة فى تفسيرهم العقل بالعلم يضيفون شيمًاً آخر هو: 


العلم بحسن الحسن وقبح القبيح » ذاهبين إلى ما هو معروف عندهم . والشيخ 
الأشعرى يبعل العقل عين العلم لعدم الانفكاك بينهها ء إذ متنع أن يكون عالم لاعقل 
له أوعاقل لاعلم له . 


والقائلوث بمغايرة العلم للعقل يقولون : إن عدم الانفكاك لأيدل على الانمادع إذ 
الشلانم أيضاً يمفضسى إلى عدم الانفكاك 2 مع أن المشلازمين لايعتبران شيا 
واحداً )١١(.‏ 


(14) انطر المواقف للإيمى ‏ الجرء الثالى ‏ ص 5١8‏ . 
(15) الإمام الرازى م العائلى با مغايرة والتلارم حيناً وحواز الامكاك حيناً آحر 
انظر البرء الغانى من ال مواقت للإيى اص ١١5‏ . 


لعف 





وأيضا لا نسلم بعدم الانفكاك كليًا » إذ الناثم عاقل وليس بعالم فى وقت نومه 
لوقوع الاختلال فى الآلات . 


أما الرومى فى مدرسته الصوفية فيجعل التلازم بين العقل والعلم بحيث لامكن 
الانفكاك بينها ؛ إذ لايعترف بأن نوم الواصل ( فى تعبيره ) نوم يز يل إدرا كه؛ بل هو 
غفلة بسيطة يمكنه الإدراك مع هذه الغفلة بواسطة نور القلب و يقظة النفس المطمسسة 


( حسب تعبيره ) . ('؟) 


وتلك التعبيرات التصوفية التى لا ندركها فى ساحة البحث الاستدلالى هى التى 
جعلت الصوفية فى ناحية والباحثين فى ناحية أخرى » وقد أشرنا إلى ذلك فى موضعه . 


وقوله بهذا العقل الذاهب مع عقول الفلاسفة إلى منتصف الطر يق وتفرده فى 
الطر يق الصوفى يظهر من أقواله حول السعقسل والنفس والعلم والإدراك فى 
مؤلفاته , ('؟) 


سي سس 


)20 أنطر ص ٠٠١‏ من الحرء الأول للمشتوى وص 85 من الحرء الثابى للمشوى , ويحته حول العمل فى سائر الأحزاء . 
(١؟)‏ من تلك الأقوال أقواله ى المشوى : 


الدفتر الأول : 

ا السيب ٠١١6‏ وبعدة يفول . العمل ف الأول معلم للمرء , ولكته بعد ذلك يعسح تلميداً له يريد به حال 
وصول المرء إلى الكثال الروحى )س و يدول أيصاً : 
إد العمل مثل حسر يل له حد لا مكه التحاور عه , ولك الروح تطير إلى مايساء ( نموة السادة والر ياصة 
والطاعة ) , 

ا البيت ١١١5‏ وكم مى عوالم تصل إليها بتحارة العمل ب وما أوسع المدى الدى تمتد إلية عار الفكر ( ير يد ذ كر 
قيمة السل ) 

م 1805188600 هذا يجب العصل ب السسحت العملى ولويكون درا يمتلى عن البحث الروحى م البحت 
العقلى له مام والروجى له معام آحر وقوام آحر. 
إن عمر( رضى الله عنة ) كان صمقيًا لأنى المنكم ( أنى جهل ) و بعد الانطلاق من العفل حو الروجح صار 
أنوالمكى أنا جهل وعمر صحابيًا . وبحت العمل متصل بالأثر والسب»ء ونحت الروج بالعحب وتأعحب 
الفجت , 


إس ا 8مؤل 158468 ينتنى غفل العاشى بلا رقيى إذا كان غير مد رك للإفامع. وناقيا مع داته العمل الحرئى 5 


يفف 


فا معانى الستى تحملها أقوال الشيخ الرومى ‏ رحمه الله فيا يتعلق بالعقل 
والشفس والروح واضحة » ومرتبط بعضها ببعض » وفى أقواله دعوة إلى النظر والتأمل 
ف وظاشف العقل وموقفه من الروح ‏ ولاشك أن بعض أقواله تتطلب الدقة» لاسها 
إذا سيقت فى بيان المعارف الإلهية وموقف العقل منها » والأقوال التى تدعوإلى 
الفناء والانخلاع عن الوجود الذاتى وإنكار قيمة العقل فى باب الفناء . 


ولا شك أن شرح الصوفى للمقولات الصوفية المعروفة بالطر يق المعروف عندهم 
يدير الطر يق أمام الساحث » ولكدن شرح الصوفى نفسه لقوله هو يورث التوضيح 
الكامل. . و بذلك ندرك ما للرومى من أهمية قوله فى ذلك الباب ‏ إذ هو يشرح كلامه 
سنفسه , ولكن من غير أن يراعى الترتيب » فمثلاً الكلام الذى أورده فى الجزء الأول 
( الدفتر الأول ) رما تجد له شرحاً وتأو يلا فى الأجزاء الأخرى , و بذلك نرى من 
الضضرورى دراسة آرا أئه حول الموضوعات الصوفية والكلامية فى كل مؤلفاته , 


8 يسكر العثى وإن تطاهر أهل السر أنه دكى عالم » ولك ليس ستمى الداب» الملّك إدالم يكن منمى الذات فهو 
شيطان ( ير يد الفرف بين الملك والشيطان بأد الأول ليس له أنابية ‏ والآأخر له أدابية ) 


5-0 51640ب الاستدلال للعفل لا للبروح ؛ وقرف بى الدهات بعصا العفل وعصا الروح ‏ الممحزات 
تأتى» إد العمل ساستدلاله لايميل كلام الرسول . كل معمول يدركه العفل لاحاجة فى إثمائه إلى المعجزة ‏ 
الطر بى السرى الدى يحسه العمل غير معقول فإن قلوب السعداء تعبله من غير تردد . 
الدفترالثانى : 
١‏ 5757560 العفل والبفس : 
العفل باتحادة بالعفل الآخر راد بوره والفين باتضاها بنفس آتخر رادت ظلمانها , 
الندم مع العلم يمطة . حسك الحماشى ينطلى مسرعاً نحو المعرب , أمَا حسك الدى يثير الدم فيتوحه ممو المشرق . 
لاد 550١ك‏ م١١‏ _ آلاف العمول تحد بشسها أسارى , 
ا 11809-7 ب العمول ضعيفة ى إدراك الكيف » تتلفى الروح حملها مس روح الروح , 
4 1446-1 س إنة من عار العفل العنى الدى يقدس البدن أنه ذهب متعمدا وأصبح عونا سارع إلى ققل 
دعرة نمسك حتى يعدو روحك المستترحيًا واعيأ ( ير يد بذلك الإشارة إلى قصة سى إسرائيل التى حاءت ى 
العرال ) , 
( وإذ قتلم معساً دادارأم فيا ) [ سورة الممرة ‏ ؟1] 


2 وكدا الأبيات , 18148 1014 4م م مم لا 


وكندا كلامة حول البعس والعمل والروح والحس ف أكثر من ماثة موصع فى الأحراء "9 4 , 48 5 والجزء 
السابع ع إدا كان القاس انتسابه إليه 


ا 


ومن أهم الموضوعات التى تحتاج إلى المقارنة بين أقواله للوصول إلى ماير يده » 
موضوع العقل وصلته بالروح والنفس » ومعرفة درجات العقل » ومراتب النفس إلى 
غير ذلك ٠‏ والتتبع مؤلفاته يبد شرحاً وافياً لذلك , و يدرك أن أكثر كلام الرومى حول 
العقل يطابق منطق الناس . والباحث المتعمق يجد الرومى ير يد أن يتحدث إلى 
اسناس : و يكون بعيدا عن الإجمال ولاير يد أن يكتم شيئاً يمكن التحدث به » وأما 
الأسرار والرموز التى يشير إليها فإنه يصفها فى محلها , بحيث لايناقض كلامه المفهوم 
والدال على المعنى من غير أى تأو يل . 

وبسذلك نجد الفرق بيه وبين ابن عربى » إذ إن كثيراً من كلام ابن عر بى 


خارج ع نطاق ا مفهوم 2 بخلااف كلام الرومى 2 لاسما حول العقل والمعقولات 2 
وما ينسب إليها . 


ويقول ابن عربى : 
« نحن قوم يحرم النظرف كتبئا على من ل يكن فى مقامنا » و يقول الشاذلى 
تعليقاً على هذا الكلام : 
« ... فخوض غير العارفين له مثل ذلك , ضرر علبهم فى دينهم وعقائدهم » فلا 
يليق ذلك إلا بالعارف المتمكن » . 


ويقول ابن عربى : 
« أصل منازعة الناس فى المعارف الإلهية ‏ والإلهية الر باثية كونها خارجة 
عن طور العقل ‏ ومجيئها بعيدا عن غير عقل ونظر ومن غير طر يق العقل , فتذكرت على 
الناس من حيث طر يقها فأنكروها وجهلوها » ومن أنكر طر يِقَأٌ من الطرق عادى 
أهله ضرورة , لاعتقاده فساده وفساد أهله » . (؟؟) 


وأا الرومى فيحاول أن يدخل ساحة الئاس ويجلس معهم ليخاطبهم و يقول 
(؟89) ثقلاً عن الأدب الصرفى - تأليف عبد الكريم الخطيب ا ص 45 


"1 


تسذوقوا الباطن قليلاً واجعلوه مزيجاً بالظاهر . ولاير يد أن يكون فى ساحة بعيدة 
عن عقول الناس ؛ و ير يد أن يأتى بكلمات واضحة فى مدلوها لايكون فيها خفاء . 

وتمأ يدل على ذلك أنه يأتى بقصص معروفة لدى الناس , ليجلبهم ببعض تلك 
القصص و يرشدهم إلى ماهو الحق لكل مسلم . 


ودأبه فى أمر العقل ينادى مما هو المطلوب عنده فى مؤلفاته من التوضيح بمستوى ' 
الناس . 

وف إيراد القصص والحكايات يذهب إلى مايعتقده مرشده شمس تبر يزب من 
أن الحكايات تقرب الموضوعات إلى الأذهان, وهذا نص كلامه : 

إيراد المطالب على صورة القصة للعلم ولدفع الملال .(1) 


0-7 


(7) المطر كتاب خط سوم( الحمط الثالث ) تأليفب ذكتور باصر الدين صاحت الزقانى طع ظهراد 
رف 


ها ؟ 


القصبا الرا بيع 


أدهماآارا رسكثهدائلكلاسبية 


لا شك أن دراسة العلوم والاشتغال بالتدر يس وتأسيس اللقات العلمية لها أثر 
كبير فى التعمق » لاسها التعمق حول القضايا الكلامية . ولايخفى على الباحثين أن 
اللعصر الذى عاش فيه جلال الدين الرومى كان عصراً اشتيرت فيه آراء الفرق من : 
المعتزلة , والمشبهة » والمرجئة » والخوارج ... وغيرهم من الفرق » وأن البلخى بطبيعة 
البيئّة درس تلك الآراء دراسة عميقة طابا للحقيقة . 


روى أن الإمام مالكأ رضى الله عنه ‏ المتوفى سنة 118 سثل عن معنى قول 
1 1 ا 0 . 
الله عز وجل : « الر>من على العرش استوى » فعرق وأطرق وصارينكت بعود فى يده 
الأرض ثم رفع رأسه فقال : 


الكيف منه غير معقول » والاستواء منه غير محصول , والإمان به واجب » والسؤال 
عنه بدعة . وكان الإمام يقول : إن من تصوف وم يتفقه فقد تزندق ؛ وإن العلم ليس 
بكشرة الرواية » وإنما هو نور يضعه الله تعالى فى الفلب . وهذا يدل على أن السؤال 
حول مايتعلق بالقضايا الكلامية ظهر من عصر الإمام مالك ؛ بل قبله, فكان من 
ضرورة كل صوفى فقيه أن يتعمق فى القضايا الكلامية » وهذا التعمق من ضرورة 


با/1؟ 


التفقه والتصوف » ولذلك نرى مؤّلفات جلال الدين البلخى مملوءة بالقضايا الكلامية 
والأجوبة عن أسئلة السائلن . وقد ذكرنا الفرق بين الإرادة والرضاء عنده فوا 
سلف . 

و بذلك رد على القدر ية والجهمية إذ يقولون إن مشيئة الله وإرادته ومحبته ورضاه 
سواء , والفرق بينم و بين المعتزلة فى تلك القضية أن المعتزلة يؤمنون بحر ية الإرادة 
الإنسانية » فالله ليس خالقاً لأفعال العباد , ولكنّ جهماً يرى أن الله يشاء كل شىء 
ويريده ويحبه و يرضاه, ولايفرق بين المشيئة وا حبة » وقد أثبت الشاعر الصوفى 
جلال الدين البلخى أن الإرادة غير الرضاء . (؟؟) ومثله بأمثلة لانطيل الكلام 
بذكرها مرة أحرى» و يعتقد أن الشر بإرادة الله لابرضاه» وأن العبد ليس بجبوراً 
مضا , وإلايرتفع التكليف و يكون العقاب ظلماً من الله ( تعالى الله عن ذلك علوًا 
كبيراً) , إذ هذا العقاب عفاب الجر فإذا أمعنا النظر فى باب الكلام عند البلخى 
نعثر فى أكثر بحوثه التصوفية على إشارات ورموز إلى قضايا كلامية هامة . 


ويذكرلنا البلخى نظر يته فى المعرفة ويجعل معرفة الصفات والنعوت مقدمة لمعرفة 
الذات . ووسيلة للفناء ووحدة الوحود » بحيث يجعل للعارف ثلاث مراحل , مرحلة 
هوهو والله الله » فعليه أن يتعمق فى صفاته و يأخذ بآية : ( و يتفكرون فى خلق 
السمئوات والأأرض ربنا ما لقت هذا باطلاً سبحانك فقدا عذاب النار) و بعد هذه 
المرحلة مراحل أنصرى تنتهى إلى محوالذات وإلى الفناء , و بذلك يجبعل ماهومن 
القشضايا الكلامية ( معرفة صفات الله ) مقدمة للعرفان ووسيلة إلى الفناء » و يعير 
بعبيرات مها : أن العاشق ميث والحى هو المعشوق , وأ بقاء المشهود بعد سقوط 
الشهود, فتسقط الشهادات وتبطل العبارات وتفنى الإشارات و يكون العارف 
حينذاك حاضراً مع الحق غائباً عن غيره » وهذا هو كمال التوحيد عنده . 


والبلخى هنا يقظ تمام اليقظة فى نفيه كل صيغ الحلول أو الاتحاد أو الامتزاج » 
فالتوحيد عند جلال الدين البلخى ينقسم إلى : توحيد العامة وتوحيد المخاصة وتوحيد 


(4؟) فيه ما فيه ص 2٠‏ ع و المثنوى ‏ الدمتر الثابى ‏ ص 717 . 


تيف 


خحاصة الخاصة . أما توحيد العامة فطر يقه المعرفة الاستدلالية بالنظر والفكر و براهين 
اللعقل » وأصا توحيد الناصة المتوسطين فهو الذى يغبت معاينة حقائق المكاشفة 
والمشاهدة ‏ وتوحيد خاصة اللخاصة هو التوحيد القّاثم بفناء الذات ونفى الغير ية 
والاستغراق فى ذلك .(*؟) 


ويعتبر المرحلة الأولى ‏ وهى توحيد العامة مبدءا وأساساً لسلوك العارف » 
وذلك بإسقاط التفر يق بين الذات والصفات» يسموبه العارف إلى مرحلتين : مرحلة 
توحيد الخخاصة » ومرحلة توحيد خاصة الخاصة . 


والعشق الذى يعتقده البلخى يبدأ من مرحلة محبة قطع الوساوس باتباع الشر يعة 
لييصل به السالك إلى مرحلة إيثار الحق على غيره» ثم إلى امحبة بالفناء , وهنا يصبح 
المريد مرادا فى معرفته المتكاملة وهى مرتبة وصل اللذلق باحق لمعرفة الحق وتوحيد 
الحق و بذلك يبدأ مما بدأ به المتكلمون » ولكن ينتبى إلى مالا يصل إليه كل متكلم » 
بل متكلم عارف قطع الطر يق ووصل إلى المقصود وأزال عن طر يقّه الحجاب . 


والصلة بين التصوف وعلم الكلام فى تصوف جلال الدين البلخى و بعض 
الصوفية أمثال الغزالى والهروى تظهر فى التقارب والتشابه الشكلى بين موضوعات 
دار حوها البحث الكلامى » وموضوعات تصوفية تعمق فيها أهل التصوف , و بعبارة 
أخرى أن البحت حول الصفات والتنزه والجبر والاختيار وحر ية الإرادة ورؤ ية الله 
فى علم الكلام تسبب فى البحث عن الاتحاد والحلول ووحدة الوجود وغيرها من 
القضايا التصوفية » إذ مالم نعرف معنى التنزه لايسع لنا البحث حول نفى الحلول 
وبسذلك يصح أن نعبر عن الزهد بأنه تلميذ العقائد , وأن علم العقائد هو الفقه الأكبر 
حسب اصطلاح الإمام الأعظم أبى حديفة , كها أن علم الفقه يحتاج إلى علم 
الكلام , وقد ذكر الإمام فخر الدين الرازى أن الآيات الواردة فى الأحكام أقل من 
ستمائة آية ‏ وأن البواقى فى بيان التوحيد والنبوة والرد على عبدة الأوثان . ("؟) 


(هم) المشوى - الدمثر الأول ص ١‏ , وششريس المشوى للكعافى ا ص 5١0‏ . 


(5) تعسير المحر الرارق ‏ أيتا ذلء ٠١‏ من سورة البيرة . 


34 


وذلمك سوى القنصص والأمثال وندرك الأثر الخطير لعلم العقائد فى لق النظر يات 
التصوفية و بعد هذا نقول : إن الترتيب الطبيعى ببن علمى الكلام والتصوف ‏ وإن 
شت تقول ؛ بين المتكلم الساذج والصوفى المتكلم أو المتكلم الصوفى أن يكون 
البدء مسن الكلام والانتهاء إلى التصوف مما فيه من المراحل المعروفة لدى الصوفية » 
وبذلك ندرك موقف جلال الدين البلخى » والفرق بينه و بين الصوفية الذين لم 
يمارسوا هذا الطر يق ؛ بل ادعوا التصوف من غير أن يعرفوا أسرار علم الكلام » ونحن 
لاننكر العرفان لمثل هؤلاء , ولكن لايعتير هذا العرفان معرفة علمية يستفيد منها 
الصوفى و يعلمها للآخرين » بل يكون تواجدأ محضاً فى قلب الصوفى غير وارد إلى 
لسانه ليعبرعما فى قلبه بغية انتفاع الآخر ين به, وأما الصوفية الذين دخلوا إطار 
التحقيق والنقد والبحث والنقاش قبل دخوهم ساحة التصوف , فإن تصوفهم يعتير 
نوراً يضىء الطر يق لهم , و يتعدى للآخر ين بالتعلم والإفادة والاستفادة والإفاضة 
والاستفاضة , ونرى صوفينا البلخى من قادة الفكر الصوفى فى هذا الباب » إِذ بتأليفه 
المشنوى وغيره مسن المؤّلفات أنار الطر يق للآخر ين بتحفيقات علمية لها قيمئها فى 
ميادين العلم , إن السلوك التصوفى إذا حرج من إطار التصوف الحض والسلوك الذى 
يعتبر غير متسعد إلى علوم أخرى يأخذ موقفه فى ميادين العلم بحيث يتوجه إليه الناس 
بقلوهم . 

من هنا ندرك أهمية أقوال صوفينا الجليل جلال الدين البلخى » إذ لم يترك تصوفه 
ف المسير الجاف , بل مزجه بعلم الكلام وعلوم دينية أخرى أهمها علوم التفسير 
والحديث والفقه, ولم يتسامح مع الفلاسفة المنحرفين الذين يتفلسفون فى المبادئ 
العقيدية, بل رد علهم وأعطى التحقيق حقه فى ذلك » كما لم يتسامح مع الذين 
لايفرقون بين الحلال والحرام » وفى كل ذلك جانْبَ التعصب, إذ أيد الآراء الفلسفية 
التى لاتخالف روح الإسلام » وكما أن العطار يؤكد أنه لابد للسالك على أية حال من 
دليل » إذ يقول فى كتابه منطق الطير : 

إن من قطع الطر يق بغير دليل تعرض للوقوع فى الشّرَلكِ ولو كان أسداً » ولن يسير 
الأعمى بغير قائد , ("1) يؤكد صوفينا بأن السالك مهما كانت | رادته وهمته فى السلوك 


(07 ) مطق الطير لمر يد الدين العطارب ص 79 . 
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عليه أن يتنبه فى كل حال و يطلب مايستند إليه ليكون على اطمئنان كامل فها يطلبه 
من الوصول إلى الحقائق » و يؤ يد الدليل الذى يورث اليقين والاطمئنان» و يرد على 
أهل التقليد الذين لايبتمون بالتعمق إذ يقول : 


فئات الألوف من أهل التقليد والظاهر قد أوقعهم الوهم فى الظنون, فكل مالهم 
من تقليد واستدلال قائم على الظن , (4؟') 


و يترك الدليل الذى يورث الوهم ولا يوصل إلى اليقين إذ يقول : 
لولم يرحمك الله و يتفضل عليك لكسر عليك عصا استدلالك .. فا هذه العصا ؟ 


إنها القياسات والأدلة .. ومن وهبها للناس ؟ إنه المبصر الجليل , لقد أعطاك 
العصا لكى تتقدم بها ( نحوه ) فيا حلقة العميان ماذا أنتم فاعلون ؟ ألا فلتحضروا 
بينكم مبصراً هادياً ‏ ولتعتصموا بحبل من وهبكم العصا ء لاتكن كالذين ظاهر 
ألفاظهم التوحيد والشرع , وأما بساطنها فهو كالخبز الذى حوى حبوباً تصرع 
الإنسان 6 


و يشر الى قضية القدرمرة أخرى فى قصة غواية آدم بإبليس , بحيث نسب آدم 
عليه السلام زلته إلى نفسه فى قوله : ربنا ظلمنا أنفسنا . ونسب إبليس زلته إلى الله فى 
قوله : بما أغو يتنى . و يقول : قال الله تعالى لآدم : «ياآدم ألم أخلق فيك هذا الجرم 
وتسلك المحن ؟ ألم يكن هذا تقديرى وقضائى ؟ فلماذا أخفيت ذلك وقت اعتذارك ؟ 
فقال آدم: لقد خمشيتك فلم أتخل عن الأدب , فقال الله تعالى : ( وإنى أيضأ من 
حفظت لك أدبك , فن راعى الاحترام ظفر بالاحترام » فيا أيها القلب , إليك مثالاً 
تعرف به احبر مسن الاختيار: اليد التى نبز من الارتعاش واليد التى تبزها أنت من 
مكانها ء فلتعلم أن الاهتزاز ين كلبهها من خلق الله » لكنه ليس من المستطاع قياس 
أحدهها على الآخر. 


(8؟ ) المتنوى الدتر الأول أبيات 8998ب :91 , 
(ؤ؟) الشوى / ١6١؟,‏ 


إنك لتندم لأنك قد هززت يدك , ولككن كيف يكون الرجل الرتمش 

نادماً ؟('7) فإذا تتشبعنا مذهب جلال الدين البلخى الكلامى وصلته بمدرسته 
الصوفية وحدثاه امتداداً لما عليه أهل السئة والجماعة ؛ و بالتالى مذهب الأشاعرة فى 
قضية الجر والاخستيار» وأثبت الصلة بين السلوك الصوفى وارائه الكلامية » وهاجم 
الفلاسفة الذين ينكرون الحشر والنشرء وما أنه درس الآراء الكلامية حال نضجها , 
وكان على علم بما داربين الفرق المختلفة فى البلاد الإسلامية » وأسس حلقة علمية 
بقونية تدرس فيها العلوم الإسلامية » وكان فى أول أمره مدرساً» أشار فى مؤلفاته إلى 
قضايا كلامية لها أهميتها فى المدارس الإسلامية » ولاشك أن هذا يحدد مكان 
التصوف من علم الكلام , ومكان علم الكلام من التصوف , كما يحدد تطور هلين 
العلمين بعد وفاة البلخى , والجديد الذى أضافه فى مؤلفاته الرد الصر يح على بعض 
الفرق فى آرائهم التى تخالف روح العقيدة الإسلامية ‏ منهم الكرامية القائلين بأن 
النبوة والرسالة ليست هى الصحرة ولا الوحى ولا العصمة » و ينتهى رأيهم إلى القول 
بالتجسم والتشبيه , وقد ذكر الغزالى فى كتابه ( تهافت الفلاسفة ) مايثبت أن 
مذهب الكرامية مذهب فلسفى باطل .(1") 


وقد ذكر الرازى فى كتابه ( اعتقادات فرق المسلمين ) أن الكرامية يتشاببون 
جميعاً فى اعتقادهم : أن الله جسم وجوهر وحل للحوادث » و يثبتوا شبتون له جهة ومكاناً » 
وذكر الاسفرائينى أن الكرامية يرون أن لله جسماً له حد واحد من الجائب الى 
ينتبى إليه العرش , ولاشك أن الصوفى الباحث الذى درس آراء عصره لايسكت عن 
البحث حول عقائد الداس » وقد أثبت السلمى : 


0 3 ل سًّ 
إن ١‏ عند بعض الصوفية ثلا نه : بألله الله الله ؛ 
فالعلم بالله معرفة صفاته ونعوته والعلم من الله علم الظاهر والباطن والحلال 


(0) الشوى أبياث ( ١48١‏ ) وما بعد . 


(1) يمول السستانى ى داثرة معارقه : اس كرا م أبوعد الله محمد ين كرام منتدع من أبناء المرب الغالث ا محرى » إمام 
الكرامية: والدق تسحستان» وجب إل مكة م ورد بيابور, ولا طهرب بدعته حسه طاهرين صد ات م 
تخلص »ء فشرك نيسابور ورحل إلى الثنام » وكانت له عودة فحسة محمد طاهر» وأغسراً هاحر إلى العدس عام 
1ه واستفر ها حتى ماب هه؟ ه_ المساتى دائرة المعارف ع ا صن 10/8 , 


حك 


والحرام والأمر والنبى فى الأحكام , والعلم مع الله علم المخوف والرجاء والحبة 
والشوق . (""') 


وهذا يدل على أن العلم الأول أول الطر يق » و يذهب منه الصوفى إلى مايذهب 
إليه ‏ وهذا ينطبق تماماً على المنهج الذى نبجه جلال الدين البلخى , إذ بعد البحث 
عمن العقائد والعلوم التى ترشدنا إلى الحلال والحرام بدأ بالعلم مع الله والقضايا 
الكلامية الهامة التى ذكرها فى مؤّلفاته وبحوثه ‏ منها : 


١ (‏ ) ققضية الإيمان : فإنه ذكر الإمان مراراً وأيد العقل الذى يرشد صاحبه إلى 
الإمان والنور ( حسب تعبيره عن الإماك بالئور والكفر بالظلمة ) وأثبت أن الإيمان 
الاستدلالى بعد الممارسة فيا يطلبه الإممان يصل إلى عبن اليقين والمشاهدة الصوفية . 


و يعتقد أن للمؤمنين فيا بينهم اتصالاً فى عالم القديم , و بذلك يعتبر إمان المؤمنين 
كلهم واحداً والتعدد ليس إلافى أجسامهم , وأما أرواحهم النور ية ( يعنى به 
الإمان) فواحدة , وبذلك يجعل أصل الإمان واحداً بجوهره وذاته » والفرق ى 
اللمعانء» إذ الموّمن المطيع لإمانه لعان ونور أكثر كيفية من معان الممن العاصى » 
وبذلك يويد مذهبه ( مذهب أبى حنيفة ) بأن مرتكب الكبيرة لايمخرج عن أصل 
الإمان» و يرد على معتنقى مذهب الاعتزال القائلين با منزلة بين المنزلتين » وقد 
حققت ال مذاهب ف الإمان فى كتاب ( أبوحنيفة المتكلم ) .(9؟) 


و يدشمل البلخى إطار البحث عن الإبمان مرة أخرى إذ يقول : إن الإبمان يظهر 
أشره بالقول تعبيراً عا فى الضميرء ولاتكن غافلاً عن أثر الإمان على جسم الإنسان » 
وإ كان تعلق الأول ارم »إذ الجسم بسر نحت سل ام لوعن التي 
هذا النور الإللهى ‏ و يضيف قائلاً : 





(9) ماب الصوفية للسلمى ص 5١5-15١7‏ ء 
نسم المطميع بالقاهرة سة 15101 عن طر يى الحلس الأعلى للئون الإسلامية . 


برضا 


إن الإمان والهوى على طرفى التضاد » إذا قوى أحدهما يضعف الآخرء وعلى 
المؤمن أن يقوى الجانب الروحى و يقفل به باب إغواء الهوى . وإن الشيطان بوسوسته 
يدل من طر يق لاتفكر أنه يتسال عن هذا الطر يق » وعندما نظن أمنك من هذا 
الطريق الذى تحسبه طر يق الأمن والصفاء إذ بهذا العدو اللعين يدخل فى أمرك 
ويفسد حالك ع وليكن إمان المؤمن عن قلب صادق وعقيدة كاملة لاير يد به الخبز , 
إذ لايخفى ماهو الفرق الكامل بين قول القائل الجوعان : الله جل جلاله ير يد به 
الانتفاع المادى » و بين قول المتقى الذى يطلب الله عن قلبه وروحه يتذوق بالأذكار 
ويجعل ذكره نوراً لإيمانه . 


إن الإيمان بسنور المعرفان أولى ماثة مرة من إيمان من يعرف الله باللفظ , إذ روح 
الإنسسان لاتقتنع بالتواتر بل بالإبمان الذى ينبع عن اليقين القلبى و يشبه النفس 
الأتسارة بالأصبع الذى تضعه فوق عينيك » فإنه بمنع الرؤ ية ولاتقدر أن ترى الأشياء 
بنور البصر, وحينا تحصل لك الحالة هذه فلا معنى لعدم الدنيا » بل الحقيقة أنه حال 
بينك وبين الرؤية حائل . 

إن الإننسان برؤ ية قلبه يعتبر إنساناً » فإذا لم يتيسر له أن يرى برق ية قلبه ولا أن 
يرى الحبيب فهو أعمى » اليم والواو والمبم والنوث (مؤمن) ليس اسماً للتشر يف » بل 
المناسب أن يكون لهذا الاسم مصداق حقيقى وتعر يف أصلى يقتضيه الواقع . (4") 


وإن نظر المؤمن بفراسة إمانه ‏ كما ورد فى الحديث الشر يف : اتقوا فراسة المؤمن 
فإنه ينظر بنور الإيمان يتوقف على التحقق القلبى بحيث يكون مورداً للأنوار. 


إن محمداً صلى الله عليه وآله وسلم أشار إلى أن الله لايسعه السماء والأرض 
ولا العرش والكرسى » ولكن يسعه قلب المؤمن ‏ ينظر إلى اخخره وعاقبته ولايتوجه إلى 
محل طعامه حسها يعبر عنه به ( آخخر) وجانس بين جر بكسر المخاء وهو العاقبة 
وأخر بضصم المناء ‏ وهوحل علف الحيوانات ‏ ( كلمة فارسية )(57) و بعد ذكر 
الإمان وشرحه شرحاً صوفياً يقول : 
(؛) المثبوى ‏ الدمتر الأول . 


(5م) الصدر السانى , 


الك 


المسافق يقوم جنب الموافق ( المؤمن ) فى صف الصلاة» و يتسابق بظاهره بالحمٍ 
وال زكاة » ولككن أين هذا من ذاك ؟ فإن المنافق لايستفيد من عمله ويخسر خسراز 
بديا » ولكن المؤمن يربح ربحاً يعتزبه . 


(؟ ) قضية الجبر والا متيار: ذكر البلخى رحمه الله قضية الجبر والاختيار فى عد 
مواضع » وعين مذهبه فى ذلك » وه وكوك العبد مأموراً فليس مسلوب الاخحتيا 
كاملا , ولاممتاراً كاملاً , بل هوبين هذا وذاك , وقد أشرنا إلى تحقيقه حول ال 
والاخمشيار» وقد ذكر فى موضع آخر أن الأمر والئهى يتوجهان إلى العبد الذى له نو 
من الاختيار» وألا يكدون كالحجرء فلا يتعلق به التكليف » وأن العدالة الإلهر 
تقتضى المرحلة بين كون العبد يجبراً وكونه ختاراً محضاً ليظهر مظاهر العمل » إذ بكوذ 
مجبراً مخضا يرتفع التكليف » و بكونه ذا احتيار كامل يتوقف بالتأثير من الله . ("1) 


ولكنه فى قضية التصوف يذهب إلى مذهب يغاير مذهبه الكلامى فى قضية الجر 
والاخمتيارء وكأنه يجعل الجبر والاختيار على قسمين : قسم يبحث عنه علم الكلام » 
وقسم يسدركه العسوفى إذ يقول : « أنا لا أطيق استعمال الجبر فى الحب » فالذى 
لايعرف الحب هو الذى تقيده أغلال الجبر . وإِنما الأمر اتحاد باللّه لااجبر» وهنا يصل 
جلال الدين البلخى إلى إزالة القايز على الإطلاق بين الجر والاختيارء إِذ فى مرتبة 
الفناء ينمحى الفرق بين الجر والاختيارء وظن بعض المؤلفين (97؟) أن قول جلال 
الدين الرومى يثير الدهشة فى تناقضه العجيب », إذ مرة يؤمن بالجر وأخرى يترك الجير» 
وبما ذكرنا يرتفع التناقض » إذ فى مذهبه الكلامى يذهب إلى مذهب الإمام الأعظم 
أبى حنيفة من التوسط بين الجبر والاختيار» وفى مذهبه الصوفى يترك الجبر والاختيار 
كليما ويمضى إلى الفناء الذى يعد أعلى من هاتين المرتبتين » وحيذا يتكلم عن قضية 
وحدة الوجود يقول : إن الشر هو من صنع النفس , وإن الخلق وجه الحق » فالوحدة 
عنده من مظهر الخير لا الشر . (8؟) 


(5) هعهمافيه _ ص؟!ة. 
( بم ) الدكتور عد الفادر تحمود فى كتابه الملسمة الصودية فى الإسلام ‏ العاهرة دار الفكر العر بى 


0مع) هذا وإذا لم يصرح نه لكيه يقهم من كلامه . 


6م 


و بالتغاير بين الجهتين لا يتوجه الاعتراض علبه . و يقول فى موضع آخر: الإنسان 
حرف أعماله وعليه أن يستفيد من هذه الحرية» بحيث تفنى إرادته فى إرادة الله 
وحينذاك يزول الفارق بين الجبر والاختيار. فإذا مضيئا مع جلال الدين البلخى فى 
صرحه الكلامى نجده يقف موقفاً يغاير تماماً موقفه الصوفى » وهو حينا ير يد شرح 
الجبر يذ كر جير الخنواص و يقول : إن معية الحق هى النور وليس فيه أثر السحاب , 
وإذا تتفهم الجبر من هذه ا معية فهو جبر الخواص ( يعنى به أن هذا الجبر أعلى من الجبر 
الكسلامى والجبر العامى ) ولايعتبر جبر النفس ( الأمّارة بالسوء ) ولاتقدر على تحليل 
هذا الطلب الغامض إلاإذا فتح الله عليك. و يدخل إطار البحث حول الجر مرة 

أخصرى قائلاً : للأنبياء جبر وللكفار جبرء ولكنْ بينهها بون بعيد , إذ الأنبياء فى عمل 
الدنيا مجبورون» كيا أن الكفارفى عمل العقبى مجبورون » وفى قضية الاختيار 
بالعكس ء إذ الأنبياء بختار ون العقبى والكفار يختارون الدنيا . 


فإذا أمعنا النظر فى هذا الفرق نجد البلخى ير يد الجر فى هذا الباب غيرما ير يده 
فى قضية الجبر الكلامى والجبر الصوفى » إذ ير يد بالجبر عدم التوجه و بالاختيار 
التوجه , و يقصد بذلك أن الأنبياء لايتوجهون إلى أمور الدنيا ولاببتمون بها ء كرا أن 


وبالجملة إن مولانا جلال الدين البلخى له آراء حول القضايا الكلامية» إِمَا 
بالتصر يح أو بالإشارات والرموز التى لها أهميتها لدى الباحثين فى علم الكلام , وقد 
أوتى مقدرة فى أداء مطالب غامضة بشكل القصة أو الحوارء وهو حال ير يد شرح 
قضية هامة تصوفية أو كلامية » ربما يستعين بالقصص فى تصو ير أفكاره وتقر بيها إلى 
أذهان المستمعين , وقد حصل أن ذكر مطلبا واحداً فى عدة مواضع بتعبيرات مختلفة 
وصور متنوعة يدركه كل من يقرأ كتبه بوجوه مختلفة . 


لمقد عالج الصوفى الشاعر والتكلم المحقق المشاكل بطر يق وصلت إليه دراسته 
العميقة واشتغاله بالتدر يس والتعليم . 
وثما أشار إليه فى مؤلفاته من القضايا الكلامية : 


8 


القرآن هو كلام الله وقديم بأصله وحوهره . 
المعجزة على أنواع » والقرآن من أهم معجزات سيدنا محمد, صلى الله 
عليه وسلم, الحشر شابست عقلاً ونقلاً .. رؤية الله » وسنذكرها 
العالم غير حدود فلا مكن الإإحاطة به بالعقل الذى يعتبر محدوداً » وغيره 
من الآراء. وتما يذكر: أن جلال الدين البلخى استدل بآيات 
وأحاديث فى إثبات مطالبه الصوفية والكلامية بطر يق يفهم منه فهمه 
لعانى القرآن والأحاديث حسب طاقته البشر ية . 
ومما أشار إليه فى مؤلفاته تعر يفه بقيمة العقل فى الوصول إلى الأهداف العقيدية ) 
وقد ذكرنا غير مسرة أنه فى مهجه الكلامى لا باجم العقل من حيث هوعقل » بل 
العقل الذى لم يدرك نور التصوف ولم يبتد ببدى النور والعرفان » وأما العقل الذى 
تتلمذ فى مدرسة المشاهدات فهو العقل المعول عليه فى القضايا الكلامية» ولا يخفى على 
مالك بسع كتب' الفلسفة والكلام أن بعض الفلاسفة أنكروا قيمة العقل فى معرفة الله 
ومنهم ( برجسوث) (5") إذ أن فلسفته تدكر على العقل قيمته النظر ية الفلسفية » فلا 
يصمح فى إدراك المع وكأنه محال يؤيد الاستدلال العقلى فى محالات الفلسفة 
و يرفض البرهات والتدليل عل وسحود الله ويعتقد أن : 
١‏ الوجود السيكولوجى العميق هوالموجه إلى الوجود الإللهى نحن نصعد إلى الله 
بالاتجاه نحو الأعماق ‏ نحو الداخخل والإلمه . 
؟ أن إلله الفلاسفة هو الإلله الغر يب » لأنه وليد العقل ونتاج فعله جمد » 
و بذلك يعتقد أن إلهه إله حق , وهوإله إبراهم وإسحق و يعقوب . 
م معرفة الواحب تتوقف على معرفة الدمومة التى تعبر بالحياة عنده ( إذ إن فلسفته 
تعتمد على هذه الدمومة ) . 
و أنالميتافيزيقا ليست وهماً وليست علماً قائمأ على طبيعة العقل الإنسانى 
فتتشكل موضوعاتها بطبيعة الإطارات العقلية . ( يريد بذلك أن العقل الصرف 
لايكفى فى الوصول إلى كنه الحقائق » بل العقل المستضىء بنور التجارب) . 


ووس) اللهس.ق-ما ف برجسون - تآليف الا كتور مراد وهه ‏ طبع دار المعارف المصر ية اص 155-1178 , 





يبدو أن القائلين بعدم كفاية العقل الصرف فى معرفة الله » والقائلين بضرورة 
مايمد العقل فى هذه القضية ‏ قضية معرفة الله يضاهى قوهم قول البلخى » إذ 
كثيراً م يسّهجن العقل » ومع ذلك بو بده و يعتبره اشرف شىء كامن فى الوحود . 


وبعبارة أخرى : هوبحال يفرعن الاستدلال فى معرفة الله و يفع فى قضية 
الاستتدلال ‏ فيستدل بأدلة ينفى الاستدلال من جهة و يثبت من جهة أخرى » ومن 
هذا نؤكد أن البلخى لايذهب فى باب المعرفة إلى شهود الحق بعيداً عن الاستدلال 
كل البعد , إذ بذلك يعد منهجه منيج الصوفية الذين وصولوا بنور ألقاه الله فى قلوههم 
من غير مقدمة , بل دفعة واحدة و بعيدأً عن الكسب » وبفضل الله الذى يوّنيه من 


يشاء , والله ذو الفضل العظم . 


وهذا ينافى الطر يق الذى سار فيه البلخى فى مؤلفاته » إذ لايخصص كلامه 
وخطابه لأفراد معدودة » بل ينطق مستوى أكثر الناس , و بذلك ير يد أن يأخذ بيد 
رجل عامى فيقدم له ساحة الاستدلال أولا ويجعل من الاستدلال مبدأ للرسوخ » 
بحيث يمكنه أن يرى النور فيسعى للوصول إليه عن طر يق الاستدلال » و يعتقد أن 
النور النابع عن السير فى ميادين التصوف هو الكفيل فى معرفة الحقائق . 


يسير فى هذا الباب طر يق الأمّة المجتّهدين الذين جعلوا من العقل والاستدلال 
وسيلة إلى الموصول , ولكن بشىء من الفرق » هو أنهم لم يصرحوا بالسير فى ساحة 
التصوف » والسبلخى يعتير العقل الموصل هو العقل الصوفى ؛ وحيئا توجه عبارة الأمّة 
( ومنسم الإمام الأعظم أبوحديفة رحمة الله تعالى عليه ) حصول المعرفة بعد النظر 
اللصحيح بأن المراد بصحة النظر صحته من حيث الصفاء ودخوله فى إطار التصوف » 
فلا فرق بين اذ كره الأثمة وبين مايذكره البلخى » وإليك بعض مايظهر من كلام 
الإمام الأعظم أبى حنيفة النعمان فى هذا الباب : 


وجوب النظر فى معرفة الواجب ‏ تعالى شأنه ‏ وإليه أشار بقوله ( ولاعذر لأحد 
فى الجهل بخالقه لما يرى من خلق ) . (*4) 





( 40 ) رسائل الإمام الاعظم مس : الفعة الأكرء المقة الأوسط , العالم والمتعلم , الوصية . 


لفن 


فالنظر والاستدلال يؤديان إلى المعرفة باللّه ذائه وصفاته وتوحيده وعلمه وحكاته . ' 
وقد بين عبد القاهر البغدادى الاستدلال فى كتابه التبصرة بما يلى : ظ 
١٠س‏ أول الواججبات على اللكلف اللنظر والاستدلال المؤدى إلى معرفة الله ذاته 
وصفاته وتوحيده وعدله وحكمّته . 
؟ س أنظروا الاستدلال المؤدى إلى ضرورة إ رسال الرسل وتكليف العياد . 
الاستدلال المؤدى إلى قبول المعجزات , و بالتالى إلى العمل بالشر يعة؛ وذلك 
أولاً :2 أن وجوب النظر والاستدلال على كل أحد حسب استطاعته , 
اليا : أن حصول المعرفة بعد النظر الصحيح بطر يق جرى العادة الإلهية » ولايعتبر 

بطر يق الإيجاب , كما ذهب إليه الفلاسفة , 

وقد ذكر الإمام الأعظم أهمية الاستدلال العقلى فى ذلك الباب وأورده بعبارات 

بسيطة بظاهرها وعميقة فى حقيقتها » يظهر منها أن الرجوع إلى النظر والتفكر فى 
القضايا العقيدية ما يورث اليقين إذ يقول : وكا ييل العقل فى سفينة مشحونه 
بالأمال؛ احتوشتها فى لجة البحر أمواج متلاطمة ور ياح مختلفة أن تجرى مستوية ) 
وليس أحد يجربها أو يعودها » فكذلك يستحيل قيام هذا العالم بنفسه على اختلااف 
أحواله وتخير أموره من غير صانع وحدث وحافظ . انتبى كلامه رحمه الله تعالى . (١؟)‏ 

وقد أثبت الإمام الأعظم فى ذلك الاستدلال أهمية العقل » إذ العقل من حيث 
هوعقل- عندما يقارن العام كله بسففينة لا يوجد ها قائد ( بحار) يعلم تماماً 
استحالة عدم وحود الصانع 2 وكأنه يقول : 

إن العام حادث ع لأنه مستغير» فلايد له من مؤث رصانع » ولايكوث هذا الصانع 
حادثاً وإلاّ لاحتاج إلى مؤّشرء فيدور أو يتسلسل , وكلاهما باطل بأدلة مذكورة فى 

ا لكتب لا نطيا الكلام بذكرها , , فلابد من الانتهاء إلى واجب قديم موثر» فثقبت 
المطلوب . 


. العالم والمتعلم  تأليف الإمام الأعظم أبى حسيفة‎ ) 4١ 
44 


أويقول : إن الممكنات موجودة فلابد لها من مُوجد » لاستحالة وجود الممكن 
بنفسه , فإن كان واجباً فهو المراد, وإن كان ممكناً فلابد له من علة , و يعود الكلام 
فهاء فإن انتبست إلى الواجب فذاك » وإلادار أو تسلل وكلاهما باطل » وإلى هذا ' 
الطر يق من الاستدلال يشير فى قوله : فكذلك يستحيل قيام هذا العالم 


ولا يخفى أن الاستدلال العقلى وحصول العلم عن طر يق النظر بوجه ذكره 
الإمام الأعظم , وبطر يق شرحه العلامة البلخى له مصادر فى كتاب الله , منها 
الآيات الدالات على وجوب التفكر والتدبر. 


ومنبسا : البرهان المأخوذ من قول سيدنا إبراههم الخليل على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام ‏ فنإن قوله: (لاأحب الآفلين) ا لاأثنى على الذى تتعاقب عليه 
الأحوال و يعتر يه التغير والزوال » ولا أعتقده مستحمًا للربوبية ‏ إذ الواجب ‏ تعالى 
شأنه يستحيل عليه الز يادة والنقصان . 


آية : و إن فى لق السمنوات والأرض و آخيَلن الَيْل وَالتَهَارٍ 
لبيك لأوييا الأبج© »4 [ سورة آل عمران : ١9٠‏ ] 


وقد ظهر من هذه الآبة والآيات الأخرى أهمية العقل والتدبر فى الوصول إلى 


الحقائق من : 0 وما كان معه من إلنه ذا لَدَهبَكل إلنه بِمَا حَلْقَ ولعلا 
مسن الي كي عر ص رمق 


بهل بض 1 [ سورة المؤمنون : 5١‏ ] 


ب مم الت 


7 لوَكَانَ فبهمّا > الهَه لها َه لْمسدنًا ك [ سورة الأنبياء : ؟؟ ] 


و يظهر موقف العقل ف القضايا العقيدية مرة أخرى لدى الإمام الأعظم حينا 
يشول بوجوب الإمان بالله تعالى مجرد العقل » وهذا نصه فى كتاب ( العالم 


4م 


والمتعلم ) : : و يعرف الرسول من قبل الله , لأن الرسول وإن كان يدعو إلى الله لم يكن 


أحد يعلم بأن الذى يقول الرسول حق حتى يقذف الله ف قلبه التصديق والعلم 
بالرسول 6 ولذلك قال الله تعالى : 


ساح #عٌو مه - ل راس ان سار 
إِنكَلَاتهُدى من حبنت وللكن اله يهدى َك وهو أَعَلَم 

روا دم 
بالمهندين رق 3 [ سورة القتصص : ١ه‏ 


ولو كانت معرفة الله من قبل الرسول لكانت المئة على الئاس فى معرفة الله من 
قبل الرسول لامن قبل الله » ولكن المنة من الله على الرسول فى معرفة الرب تعالى » 

الل 1 0 ع 
والمئة لله على الناس مما عرفهم الله من التصديق بالرسول , ولذلك لاينبغى لأحد أن 
٠ ..‏ ال ٠.‏ . 0 5 
بقول : إن الله يعرف من قبل الرسول » بل ينبغى أن يقول إن العبد لايعرف شيئاً من 
الخير إلا من قبل الله تتعالى » وهذا النص يدل بوضوح على مقدرة العقل فى القضايا 
العقيدية , وأن العقل وإدراكه من فضل الله علينا » فالعقل كوسيلة للإدراك يبِيٌ 
للإنسان قبول الحق من تصديق النبوة وغيره من الحقائق » فالله يقذف هذا النور 
ويتسبب فى معرفة الرسول . وتمام الاستدلال أن : 


معرفة الله واجب عقلاً ؛ ولايأتى من الرسول , صلى الله عليه وآله وصحبه 
وسلم ء لأنه لوكان من قبل الرسول للزم الدور والتسلسل » لأنه لو كان يتوقف على 
الشرع وعلى السماع من الشارع لتوقف على نص آخر بوجوب تصديقه » فالنص الثانى 
إن كان وجوب تصديقه بئفسه لزم توقف الشىء على نفسه ‏ وإن كان بنص ثالث 
لزم التسلسل . (45) 

وأيضاً يظهر من آية 0 توبك أن أستمُوا قل ا منوأعل 


ع سس سا ل رعلا س 3 3 عاسم بش - 


سلسم بل آله يمن عليكم أن هد تك لم للإيمدن إ نكسم صَدد قبن © )» 
[ سورة الححرات : ١7‏ ] 


( 15 ) إسارات المراه فى عنارات الإمام تأليف العلامة كمال الدين أحمد بياصى ا ص ؟ ١١‏ 


والأمر واضح تسماماً لا حاجة إلى إعادته » و بذلك يظهر الفرق بين العقل الذى 
بمدحه الإمام , والعقل الفلسفى الذى يذمه بعض الناس » والعقل الذى يؤْ يده المولوى 
البلخى مرة و ينكره أخرى » إذ المثبتون لأهمية العقل وقيمته فى باب العقيدة ير يدون 
العقل الذى أدرله النور والإلهام واهتدى ببدى الحق ء كما يقوله الإمام , والعقل الذى 
أخحذ موقفه فى الاستيلاء على الجسم وعلى مقتضيات الجسم بئور التصوف » و بالتفكر 
فى أسرار الكون » والسير فى عالم غير مانراه » وهوعالم التصوف ‏ كما يقوله البلخى . 


والعقل الفلسفى البحت الذى حرم من الاستنارة بأنوار الله هو العقل الذاهب فى 
ميادين الحيرة » و يوقع الإنسان فى القلق والحيرة والشك والتردد وهذا العقل لايجد 
الموقف السلم فى القضصايا العقيدية » ولايصل إلى ماوصل إليه الرجال الكل بنور 
عقولهم الصافية . 

وما يذكر أن العقل فى معرفة الله غير العقل فى الاعتراف بالتوحيد » و بعبارة 


أخرى : 

العقل من حيث هوعقل يوجب القول بوجود صانع قادر على خلق العالم » وهذا 
أمر إلهى يتأتى بقذف الله النور فى قلوب العباد ‏ وأما قضية التوحيد فلا يكفى فيها 
العقل الصرف ؛ بل العقل والنقل كلاهما يسيران فى إثبات الوحدةء وهذا على اعتبار 
الاستدلال الظاهرى ء إذ القول بوجود الصانع غير القول بوحدة الصانع , ولقد قال 
بعض الأجلة إن الفرق بين هذين المطلبين خفى جدًا » إذ القائل بوجود خالق للعالم 
هذا شأنه. يضطر إلى القول بأن الموجود كهذا واجب الوجود » لاشر يك له فى 
أفعاله, فالتوحيد عند امحققين من أهل الكلام لاايصح إثباته بالسمع إثباتاً يكون 
السمع كل شىء » ويمكن القول بأن السمع يستطيع أن يمد العقل فى هذا الباب ؛ 
لاأن السمع كل شىء » و يستدل القائلون بعدم التفكيك بين القول بوجود الواجب 
والقول بوحدانيته بأدلة منها : 


أن التعدد يستلزم الإمكان » فالقائل بالوجوب قائل بالوحدة لاعالة . (45) 


( م4 ) إشارات المرام مى عارات الإمام تأليف العلامة البيصاوىيب ص .1٠١‏ 
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ومنها : أن وجوب الوجود يستلزم الوحدة ؛ لأ الوجوب عبارة عن التنزه ف 
الذات عن أنحاء التعدد والتركيب والمشاركة فى الحقيقة وخواصهاء كما صرح به 
البيضاوى فى تفسيره .(؟4) 


والتنزه الكامل عبارة عن الوحدة . 
و بالجملة عند إمعان النظر لا نجدفرقاً بين التصديق بوجوب الوجود والتصديق 
بالوحدانية من حيث النتيجة » والأول يستلزم الثانى . 


وبعد فإن البلخى رحمه الله يذكر المعرفة فى مقام امعرفة وفى مقام يقتضى ذكر 
التوحيد بدلا عن المعرفة » وكأنه يذهب إلى هذا الرأى الذى أشرنا إليه آنفأء وهو 
عدم الفرق بين القول بالوجوب والقول بالتوحيد» و بالتالى بين القول با معرفة والقول 
بالتوحيد » إذ المعرفة حسما ذكرنا غير مرة هى المعرفة التصوفية والعرفان الصوفى » 
تطاوعه العقيدة بأن الله الذى هذا شأنه واحد فى ذاته وصفاته» لايصح معه القول 
بالشر يك والقول بالتعدد وشبه التعدد فى حق الله تعالى , كما أن قوله بالمعرفة كمنشأً 
لكل القضايا العقيدية ‏ ما فيها قضية التصديق بالرسول , صلى الله عليه وآله وصحبه 
وسلم ‏ يدل على أن البلخى يأحذ مذهب الإمام الأعظم أبى حنيفة فى ذلك الباب » 
إذْ الإمام يجعل معرفة لله مبدءاً للتصديق بالرسول » يعنى أن إثبات الرسالة وماجاء 
به الرسول من الأدلة السمعية يتوقف على معرفة وجوب وجود الصانع» كما ذ كرنا 
نص ماذكره الإمام الأعظم رحمه الله فى رسالته ( العالم والمتعلم ) » وأصل هذا الدليل 
مأخوذ من قول الله تعالى : 


000 عع مر و اب ممع كر 2ح 2< 72 اراس حابم 1 
1 بل الله يمن عليكم أن هد ملكم لالإيمن © [ سورة الحجرات : ١7‏ ] 


ولايخفى أن المعرفة الصوفية النابعة عن الأنوار الصوفية تمتاز عن المعرفة عن 
طر يق النظرء ومع أن البلخى يشير إلى المعرفة النظر يةفى بعض أقواله لكن ا معرفة 
الأصلية التى تبتنى عليها المعرفة الذوقية والحب الصوفى ( حسب اصطلاحه) هى 





(4؛) المصدرالسابق ا ص .1٠١٠١‏ 


ابض 


المعرفة الصوفية البعيده عن ساحة النظر والاستدلال , كما يروى عن بعض الصوفية : 
« لايعرفه إلا من تعرف إليه ؛ ولا يوحده إلا من توحد له» ولا يؤمن به إلا من لطف 
به » ولا بصفه إلا من تحلى لسره » ولا خلص له إلامن جذبه إليه » .(*4) 


قال الجنيد رحمه الله تعالى : 


« المعصرفة معرفتان : معرفة تعرف » ومعرفة تعر يف » . ومعنى التعرف أن 
يعرفهم الله عز وجل نفسه و يعرفهم الأشياء » ومعنى التعر يف أن يرءهم آثار قدرته فى 
الآفاق والأنفس ء ثم يحدث فيهم لطفاً تدلهم الأشياء أن لها صائعاً » وهذه معرفة عامة 
المؤسنين ‏ والأولى معرفة الخنواص . (5؟) و بعد فإن المعرفة الأصلية لدى العارف 
البلخى هى المعرفة التى يذكرها كبار الصوفية : من أن الدليل على الله هوالله وحده؛ 
والعقل عاجز فى آخحر ذلك الباب . كما يروى عن بعض الصوفية أنه قال : 


العقل يتجول حول الكون فإذا نظر إلى المكوّن ذاب , 
رأبه فى قضية خلق القرآن : 


لقد ذكر الكلاباذاى فى كتابه : التعرف لمذهب أهل التصوف أن الصوفية أجمعوا 
على أن القرآن كلام الله تعالى على الحقيقة » وأنه ليس ممخلوق ولا مُحْدَث , وأنه متلو 
بألسنتنا مكتوب فى مصاحفنا محفوظ فى صدورنا غير حانٌ فيها . 


ويظهرمن كلام البلخى أنه يعتقد مايعتقده عامة الصوفية فيا يتعلق بالقرآن 
ولكن بشىء من الفرق هو اعتقاده بأن كلام الله له ظاهر و باطن » ولباطنه باطن إلى 
أن يصل إلى سبع درجات إذ يقول : ظاهر القرآن حروف وتحتها باطن » وتحت هذا 
الباطن باطن آخحر يتحير فيه الفكر والنظرء وتحته بطن ( باطن ) ثالث يضل عنده 
العقول كلها , والمرتبة الرابعة تخصٌ بها النبى صلى الله عليه وآله وسلم » وهى السر 





زه؛ ) التعرفالمذهب أهل التصوف ب تأليف أنى نكر تمد الكلابادى ب ص 37 . 
(15) المصدر السابى , 


للف 


بينه وبين الله ؛ وهكذا إلى سبع درجات » ولاتنظرإلى الظاهرء إذ الشيطان كان 
ينظر إلى ظاهر سيدنا آدم عليه السلام » ولم يكن ظاهره إلا قطعة من الطين . انتبى 
كلامه ‏ ("1) 


ويظهر من كلامه أن المرتبة الرابعة هى السر بين الله ونبيه » وسكت فى 
الدرجات التى تليها من الخامسة والسادسة والسابعة » فهل هى الأسرار التى لايعلمها 
إلا الله أو ظهر للنبى صلى الله عليه وسلم ؟ وتحقيق المقام أن احققين من الصوفية 
وعلاء الكلام ذهبوا إلى أن كلام الله صفته تعالى لايشبه كلام الحلوقين » وليس 
بحرف ولاصوت ولاهجاء , بل الحروف والصوت والهجاء دلالات على الكلام لأنها 
تعتمد على الجوارح » واللّه ليس بذى جارحة ولايعتبر حرفاً ولاصوتاً . 


وقد نسب الكلام إلى الله فى قوله تعالى : 
مارلل سي ماح 


كلم الله موس تكليمار(ج0 4 [ سورة النساء : 55 ] 
وقوله تعالى : 
وس وكرام اس رساةصوس رع جم سمخ 24 ممرر ا م 
[ سورة النحل : 4١‏ ] 


حون إسمع ككلم آله 4 [ سورة التوبة : 5 ] 


وهذا يدل على أن الله موصوف بالكلام فى الأزل» والكلام من صفاته القدمة » 
وإذ ثبت أن الله غير متغير وأن ذاته ليست بمحل للحوادث وجب ألا يكون ساكتاً ثم 
صار مشكلماً , فالقرآن الذى هو كلام الله غير محدث ولا مخلوق , والله موصوف 
بالكلام أزلاً . 





(07؛ ) مراة الشوى صفحة 79 قسم دار الحكم . 
6؟ 


و يلخص مذهب أهل السنة فى 

أن الكلام صفة أزلية قائمة بذاته تعالى ليست بحرف ولاصوت » منزهة عن 
التقدم والتأخر والإعراب والبناء وكل مايدل على حدوث القرآن , فالمراد به اللفظ 
المقروء لا الكلام السفسى »ء واللفظ يطلق عليه أنه مخلوق ولكن للمحافظة على 
الأدب» وللمشحرز عن وقوع الناس فى الشك ينبغى عدم القول بالحدوث , وإن كان 
مراد القائل الكلام اللفظى إلافى مقام التعليم , لأنه رما أوهم أن القرآن معنى كلامه 
النفسى مخلوق . 

والاخمتلاف حول القرآن هل هوحادث أوقديم يصل إلى عصر كان يعيش فيه 
الإمامان الشافعى وأحمدبن حنبل » وقد وقع فى ذلك امتحان لعدة من كبار أهل السنة 
منبسم عيسى بن ديئار الشعبى. , وأحمد بن حنبل » وحُبس الإمام أحمد وضرب بالسياط 
حتى غشى عليه , والمعتزلة ذهبوا إلى القول بحدوث القرآن زعماً منهم أن من لوازم 
القرآن الحسروف والأصوات وذلك مستحيل عليه تعالى » فكلام الله تعالى عندهم 
مخلوق» وقد ذكروا أدلة لانطيل الكلام بذكرها ‏ وللخص العلامة الشيخ إبراهيم 
اللقانى ما نحن بصدده فى بيتين و يقول : 


وينزه القرآن أى كلامه 2 عن الحدوث واحذرانتقامه 
فكل نص للحدوث دلا احمل على اللفظ الذى قد دلا 


و يظهر سن كلام جلال اللديين البلخى أنه يعتقد تماماً مايعتقده أهل السئة 
والجساعة » ولكن بشىء من من الفرق , هو أن المتقدمين من العلماء لم يتفوهوا على تعدد 
بطوت القرآن: وم يقولوا إن ألفاظ القران تحتها معان , والمعانى تحتوى على معان 
وأسرا ر إلى سبع درجات » والبلخى ذكر هذا إضافة على ماثبت عن علماء التصوف 
والأحكام من القول حول القرآن . 


رؤبة الله : 


ومن القضايا الكلامية الهامة قضية رؤ ية الله هل هى ممكنة أم لا؟ و يذهب 


مولانا جلال الديين البلخى فى ذلك الموضيع إلى ماجميل إليه أهلُ السنة القائلون 
بإمكان رؤية الله تعالى ‏ بالأبصار. 
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وهذا نص كلامه ' 


»2 إن أهل الرؤية هم عين العقل بوركت خحطاهم (*؛ ) والقائلون بإمكان 
رؤ ده 5 الله بالأبصار يستد لون بدلائل وعل رأسها آية : 


عر ل ري مسا سر 


1 وجعوة يوْمِذ نَاصرَةض إِكَرَبَهَانَاظرَة وي 4 


[ سورة القيامة : 79 , م؟ ] 


روى عن الأشعرى أنه كان يروى عن أصحاب الحديث أنهم يقولوك : إن الله 
سسب سأ نسه وتعالى د برى بالأبصار يوم القيامة كما برق القمر ليلة البدر, يرآه المؤمئوك 
ولايراه الكافروث, لأنهم مجو بوك عن الله تعالى » قال الله تعالى : 


2 


ك5 نهم عن ر بهم يوميذ لمجو بون 20 4 [ سورة المطففين : ١‏ ] 


و يظهر من الآية أن الله تعالى أخبرعن الكفار على سبيل الوعيد بقوله تعالى : 
(( كلا إنهم...» وتدل على أن المؤمنين يومئذ غير محجوبين » وإلالم يكن فى الإخخبار 
عن الكفار على سبيل الوعيد بهذا التعبير فائدة ‏ (44) 


و يذهب مولانا جلال الدين الرومى إلى أن الرؤ ية لاترتبط بالحواس الظاهرة , 
إذ لين هناك أى فرق بين الإنسان والحيوان فى تلك الحواس . وهذا نص ماذ كره 
مولانا -حلال الدين فى كتابه المثنوى : 


ولسولم يكن لك نخارج الهواء حس آخرغير هذا الحس الحيوانى فأنّى تكون لك 
الكرامة ؟ وكيف يكون بنو الإنسان محلاً للكرامة ؟ وكيف ممكن أن يكون الس 
المشترك ( ير يد به المشترك بين الإنسان والحيوان» لا الحس المشترك المتعارف لدى 
الفلاسفة, والذى يعد من الحواس الخمس الباطنة الخيال ‏ الحافظة ‏ اسمس 
المشترك ‏ الواهمة ‏ المتصرفة محلا للأسرار, 


(8؛ )© المشرى ب الدمتر الأول . 
0 15 ( التحسنى التام فى علو الكلاه ‏ تأليف محمد الحسينى الطواهرق . لع الفاشرة ص ١١‏ 


ا 


ويقول مولانا جلال الدين بكل تأكيد : إن التحرر من النظرة الحسية ضرورى » 
وإن الإنسان بهذا السحرريقدر للسير أمامه , و يضيف العارف بالله جلال الدين 
البلخى قائلاً : 

مرت تحرر من سلطان الحسن وآدرك حقيقته الإنسانية لايكون أسيرأ للصورة 
المادية إن كنت فى حال الحرمان من البصيرة الروحية ‏ إن كنت لم تتجاوز مرتبة 
الحيوانية فليس عليك أى تكليف وحرج ؛ لأنك أعمى » وليس على الأعمى حرج . 

وأما إن كنت إنساناً قادراً على الإبصار الروحى و يكون لك إدراك بذلك فابذل 
جهدكه لتصل إلى أمنيتك . 


وسعد ذلك يأتى إلى دور القلب فى قضية رؤية الله ( تعالى ) و يقول : إن الجهاد 
الأكبر وهو الجهاد مع النفس للقضاء عل متطلباتها يورث النور فى القلب 
بصفائه » و بأخذه النور يصير محلا لانعكاس نور الله . 


الكل منك والكل فيك ؛ يمكنك أن تتغلب على هواك » و بذلك تدرك كل 
ماتأمله من الأنوار العالية . 


ولا يخفى أن دور المرشد عند جلال الدين له أهمية فى ذلك الباب » إذ يقول : 

المرشد الكامل يؤثر فى الإنسان حسما يدل عليه ( المؤمن مرآة المؤمن ) . 

ويشبه قول مولانا جلال الدين الرومى فى قضية الرؤ ية قول الكلاباذى إذ 
يقول : 

وأجمعوا على أن الله لايُرى فى الدنيا لا بالإيصار ولا بالقلوب إلا بالإيقان », لأنه 
غاية الكرامة وأفضل النعم » ولايبوز أن يكون ذلك إلا فى أفضل المكان, ولوأعطوا فى 
الدنيا أفضل التعم لم يكن بين الدنيا الغانية والجنة الباقية فرق » ولما منع الله سبحانه 
وتمالى كليمه سيدنا موسى ‏ عبى نييئا وعليه الصلاة والسلام ‏ ذلك ف الدنيا 2 
وكاك أن دونه أحرى ؛('*) 


(00) التعرف لمذهب أل التصوف للكلايادى , 


للش 


شرى ممن الستشابه بين كلام مولانا جلال الدين وكلام الكلاباذى بشىء من 
الفرق هو: 

أن الرومى ( مولانا جلال الدين ) ينفى الاستطاعة عن الحس نفيًا بان قائلاً : 
إن الس السظاهرى مشترك بين الإنسان والحيوان » وإذا كان يمكن الرؤٌ ية بالحمس 
الظاهرى للإنسان فليمكن للحيوان ‏ و يرجع هذا الأمر إلى عجز الحس » وأما 
صاحب التعرف فيرجعه إلى عدم الرؤ ية منسوبأ إلى سنة الله لا إلى عجز الحس» إذ ل 
يتكلم عن العجز كبا تكلم جلال الدين عنه . 


يذهب جلال الدين إلى القول بأن اليقظة القلبية فى إدراك الغلاهر هى الوسيلة 
والطر يق السليم للوصول إلى هذا المطلب الأعلى ( رؤية الله تعالى ) ولكن ليس فى 
الدنيا بل فى الآخرة , 


و يؤيد هذا المطلب الذى ساق له الدليل بقوله : 

إن الروح بتعلقها بالأوهام تقع فى زاو ية بعيدة عن الحس والإدراك . ألا ترى أن 
الحس الظاهر ( يريد به البصر فى هذا المقام , وَإِنّْ كان معناه عامًا شاملاً لكل 
الحواس الظاهرة ) . يتأثر بشىء بسيط كشعرة واحدة » فإنها تمنعها عن الإحساس » 
فاظئك بالحس الذى يبتنى على الروح و بعبارة أخرى ‏ إحساس الروح ؟ هل 
يمكن ألا تتأثر؟ كلا وحاشا . 


وبعد ذكر دلائل تدل على إمكان الرؤٌية ‏ ولكن بحاسة غير الحاسة التى نعتمد 
عملها الآن يذكر قصة يظهر منها أنه يبعل صلاحية القابل وانفعال امحل شرطأ ومن 
الأمور الهامة فى الرؤية» ونظراً إلى ذلك فإن البشر ية بشكلها الراهن لا تصلح لهذه 
الرؤٌ ية» والنقصان فى الانفعال لافى الفعل » كما يظهر من فوله تعالى : 
9 أن ترَنتى .4 [ سورة الأعراف : ١4"‏ ] 
وهذا يدل على عجز صاحب الرؤٌية و يذكرقصة تدل على ضرورة قبول انحل إذ 


يقول : 
158 


إن رجلاً طلب من سيدنا عيسى (عليه السلام ) أن يعلمه الاسم إل 
ليستفيد منه لإاحياء ا موتى ‏ فرد عيسى يقوله : 


إن هذا لاينفعك . ونا أصرفى طلبه أخذه إلى المفابر ونادى باسم الحق 
العظام فانطلق منها أسد أسود فضرب هذا الرجل الأبله بخالبه وقتله . (1*) و , 
من كلامه أنه ينسب العجز ف الرؤٌ ية للقابل . فإذا حصل له مايرفع المانع » 
تجرده من ظلمة الجسد ( حسب تعبيره ) فيمكنه الرؤٌية . 


وبما تجب الإشارة إليه أن مولانا جلال الدين الرومى لم يتعرض لمذهب المنك 
للرؤية بالتفصيل » وا مفام يقتضى شيئاً من التفصيل فنقول : 


5575 


إن المعتزلة أنكروا الرؤٌ ية واستدلوا بآية : 


ار ار كس سل لخر ل كر صر كر 0 وس الى 


9 لاتذركه الا بصروهو يدرك آلا رَصر وه و اللّطيف للّطب ف نخبير» 4 
[ سورة الأنعام : 8 
استدلوا بها بوجهين : 
الأول : أن لآية فى مقام بيان المدح » وقبل هذه الاية آبة 


9 وى سعد سك 0 2 1 


7 ؟لطم ربكم لحك لامر حدق عينم 
وبعده قوله سبحانه وتعالى : 

0 وم وَاللّطب اشير © # [ سورة الأنعام ٠:‏ م 

وهذا يدل على صفات الله تعالى : محلقه ع ولطفه ؛ وعلمه , ١‏ 


إدراك البصر له » وعتدما تكون الرؤٌ ية ممكنة لاتفيد آية «لا: 
1 الأبصار» ا مدح . 





(9ه) الشوى ‏ الدقتر الثانى , 


لضن 


أن قوله تعالى : « لا تدركه الأبصار» يقتضى ألا تدركه الأبصار فى وقثت 
من الأوقات , إذ فى حال إمكان الرؤٌ ية يصدق قولنا : تدركه الأبصار, 
وهويناقض قول الله تعالى : 

« لاتدركه الأبصار» وصِدق أحد النقيضين يستلزم كذب الآخر. 


والجواب عن الأول : 

أن الإدراك شىء والرؤية شىء آخمرء إذ الإدراك هوالرؤية مع 
الإحاطة بجوانب المرئى , وهو أخص من الرؤية المطلقة الشاملة للرؤية مع 
الإحاطة , والرؤية بدون الإحاطة ونفى الخاص لايستلزم نفى العام . وإِذ 
نقول بالرؤية فإن هذا لاينافى عدم الإدراك » و يكوث عدم الإدراك بمعناه 
الناص فى محل المدح باقيأ على حاله . ومكننا أن نقول : رأيته وما أدركته . 
نقصد به الرؤ ية من غير إحاطة البصر. 


والجواب عن الثانى : 

أن قول الله تعالى : « لا تدركه الأبصار» بقوة رفع الإيجاب الكلى 
لا السلب الكلى . إذ إن « تدركه الأبصار» يرجع إلى الموجبة الكلية» فلما 
دخل عليه النفى يتوجه إلى الإيجاب الكلى و يرفعه » و يعبر عنه برفع 
الإيجاب الكلى » والشابت عند علراء المنطق أن رفع الإيجاب الكلى 
لايداقض الإيجاب الجزئى ولا السلب الجزئى . (؟*) وكأنه يشتمل على 
تدركه الأبصارء ولا تدركه الأبصار . 


والبعض الأول عبارة عن أبصار الؤمنين ‏ والثانى عبارة عن أبصار الكفار 


حسما تدل عليه آية : 


جريس قيى ع ثي ب سن اسااىت 


م اس و دير 


31 ىام 
فل اكلا ينهم عن ر بهم بوميذ لمحجو بون 02 # [ سورة المطففين : ١6‏ ] 


( ه) التحفيق التام ى علم الكلام ‏ تأليف محمد الحسينى الظواهرى ‏ ص ٠١١‏ . 


وأيضاً يمكن أن يرجم قوله تعالى « لاتدركه الأبصار» إلى السالبة المهملة التث 
هى فى قرة الجزئية . ('*) وبهذا التوجيه يكون قوله تعالى لاتدركه الأبصار دليلاً على 
ا معتزلة لا للمعتزلة . 

و يستدل مولانا جلال الدين البلخى على.الرؤٌ ية بكل بساطة , بحيث يمكننا الرد 
على منكرى الروؤٌ ية . 

إذ يقول : إن الحجاب فى الدنيا يرجع إلى حجاب المادة ( التى هى فى الدنيا ) » 
وأما فى الآخرة فالكيفية متغايرة تمامأء وهناك يزول سلطان الحس المادى و يقوى 
الجائب الروحى الذى يجعل الرؤية ممكنة . 


ومن دلاثل المعتزلة : 
أنه لوجازت الرؤية لجازت فى جميع الحالات , لأن جواز الرؤٌ ية يرجع إما إلى 
ذائه تعالى أو إلى صفته » وذات الله وصفته لا تتغير فإذا وجدت الشرائط وجد 
المشروط ء و بذلك يلزم أن نراه الآن , لأن شرائط الرؤية عبارة عن : 
؟ كون الشىء جائز الرؤ ية . 
« عدم كون المرئى غاية فى الصغرء ولاغاية فى البعدء ولاغاية فى القرب ولاغاية 
فى اللطف . 


والذى يظهر من كلام مولانا حلال الدين البلخث هو الرد على المعتزلة » ميث 
بجعل النقص والخلل فى الرائى لا فى المرثى , والمخال فى الانفعال والقبول لافى المؤثر» 
والشرائط هى كلها شرائط المرئى . و يعتفد أن التحررمن سيطرة الحس الظاهر 
المرتبط بهذه المادة فى الدنيا هو الموصل إلى الرؤية » وهو السبب لصلوح القابل .(4*) 


( مه ) هدا إذا علس اللام للعموم والاستغراق» وإدالم ترم إلى الاستعراف فتصير العصية سالية مهملة » وهى ف قوة 
الجرئية رأساً» ولاجاحة إلى إريجاعها إلى الملب الحرثى والإيحات عن طر يى : أن رقع الإيهاب الكلى لا ينافى 
السلت الحرئى ولا الإيجاب الحزئى , 

( 546 ) قلا نص مولاءا حلال الدين قيل دلك . 


لين 


ومكننا أن نقول : 

قد ثبت أن الإدراك بالبصر يتوقف عل أُمورثلاثة : 
١س‏ همواجهة البصر للمُبضّر . 
؟" ل تقليب الحدقة نحوه . 
ل إزالة الغشاوة المانعة للإبصار . 


كما أن الإدراك بالبصيرة يتوقف على : 
التوجه نحو المطلوب ‏ تحديث العقل نحوه طلباً لإدراكه ‏ وتجر يد العقل عن 
الغفلات التى هى منزلة الغشاوة .(**) 


و يظهر من كلام مولانا جلال الدين الرومى أنه يجمل عدم الإدراك بالبصر بحيث 
يكون المبصّر هو الله موقوفاً على إزالة الغشاوة التى نبععت عن كثافة الجسد إذ يقول : 
إن شعرة واحدة فى العين تمنع المعين عن الإحساس ٠‏ ) ومايستدل به المعتزلة من 
أن قول الله تعالى « لن ترانى » خطاباً لسيدنا موسى مُصَّدَّر بلن لتأبيد النفى » وهذا 
يشمل النفى فى حق موسى ‏ على نبينا وعليه الصلاة والسلام وق حق غيره » 


فلايكن الرؤية . 

والجنواب أن كلمة « لن » لاتدل على التأبيد بل على التأكيد, بدليل أن قول 
الله تعالى : 

رص ١‏ عرص صر م5 م م كد 7 


ويشعمل عل ككلمة ( أن ) مضاةإيا كل أب بع لك لابه عل 
التأبيد, إذ إن الكفار يتمنوث ا موت فى الآخرة . وإذ نقبل أثر كلمة لن فى التأبيد 
فنقول : إن نفى الرؤ ية بالتأبيد لايدل على نفى صحة الرؤ ية .("*) 
( هه ) الواقف للعلامة الإيحى ‏ الجر الأول ص 155 وشرحه للحرحابى 


(55) سب بل أصل النص , 


زمه ) سرح الموافف ب المرء الأول صن 4 0ه ب الحامتن للقاضى عند الله بن عمر اليصاوي , 


والدليل الآخر للمعتزلة آية : 


اس خلس ع صل ل 


1 :ا كان لبش أن يكلم 5 إلا وحيا أو », ن ورابى حجاب أو يرسل رسولا 
يوحي دنه ماك 4 [ سورة الشورى : ١ه‏ ] 


فإنه تعالى نفى الرؤٌ ية وقت الكلام وقرر التكلم على أحد هذه الوجوه» وكل من 
تلك الوجوه يست زم عدم الرؤٌ ية» أصا الوحى فلأنه لايكون مشافهة فلا تحصل 
الرؤية وأما من وراء حجاب فظاهر أنه ليس فيه الرؤية » وأما إرسال الرسل 
وإحاؤه فإنه يدل على عدم المشافهة المستلزمة لعدم الرؤية » فإذا ثبت نفى الرؤ ية 
وقت الكلام يثبت النفى فى غير وقت الكلام , لأنه لاقائل بالفعل . 


كن , (0*) 


وما يجب ذكره أن البحث حول آراء جلال الدين الرومى الكلامية يتطلب 
تأليف كتاب مستقل , إذ إن جلال الدين لم يترك فى مؤلفاته هذا الجانب العظيم منه 
( الجانب الكلامى ) فى بحث من بحوثه » وفصل من فصول كتبه , إما بالإشارة أو 
بالتصر يح » بحيث ذكر أمثلة حول قضية تعتبر فى صميمها قضية كلامية / وفى سلسلة 
أهم الآراء الكلامية تأتى باراء تخص جلال الدين الرومى وم ترو لنا كتب التار يخ 
اشتراك غيره من المتكلمين فى تلك الآراء . 


منها : أن المعجزات لاتوجب الإمان , لأنها لقهر العدو وإسكات المنصم وإعجاز 
العنيد أن الذى يولد الإيمان فى القلب هو المناسبة الروحية ‏ أن المعجزة تقهر 





“مه ) المواقف ‏ للعلامة الإيجى , الطترء الأول ص 04١ه‏ , 


.م 


والمقهور لاينشرح صدره ولاينفتح قلبه(؟*) أراد بذلك أن القهر والانفتاح متباينان » 
والامات الذى ينشرح به القلب هو الإممان عن خضوع وإرادة ونور وتلذذء و بذلك 
لاينكر تأثر اللعجزة » ولكنه لايجعل المعجزة كافية فى إيجاد ذلك الانشراح المطلوب » 
بل رما يحصل الانشراح با معجزة وأسباب أخرى » وتعتبر المعجزة من العوامل التى 
نبيىٌ الشخص لقبول الإممان . 


ومنها : قوله فى إثبات وجود الله , فإنه لا يسلك الطر يق الذى سلكه أكثر 
المتكلمين بل يستدل على ذلك بكل بساطة و يقول : 


إنك تسرى قلمساً كاتباً واليد التى تحركه من ورائه مخفية ‏ ولاترى فارسأً وترى 
هدفه بإصابة سهمه » وهذا يدل على وجود المبدأ وا محرك . إن النفوس موجودة ولكن 
مصدر وجودها وحياتها لايرى بالأبصار. )١'(‏ 


ولكن أليست الحركة دليلاً على المُحرّك ؟ إذا سمعت خر يرا للماء ألا تستدل 
. بذلك على وجود الهواء , 


إذا رأست هواء يهب والأغصان تبتزفاعلم أن هنالك من يحرك الحواء , فإذا 
عجزت أن ترى الحرك والمثثر فإنك لاتعجز أن ترى الآثار وإذا رأيت جسما يتحرك 
فإنك تبسرهن به على وجود الروح التى هى مصدر الحركة والحياة فى الجسم , وهل 
لوجود الشمس دليل أكبر وأقوى من نورها الساطع وضيائها الباهر .('') 


إن نظام الكون بحيث لا يرى فيه الفوضى والطغيانء وكل فى نظامه المرسوم 
لايتجاوزه ولايخالفه , كا قال الله تعالى : 


زوه ) الأتوى ‏ الدقتر الأول صن 18١‏ س و بعده . 
(10) المشوى ‏ الدفر الثابى , 
(11) المرحع الساس , 


الى ت دير ا مصماة رح ١‏ مارح سم م مام رمد را م العدل هم ل ٠‏ 
«[ لا الشمس ينبغى لها أن تذرك الْقَمر ولا اليل سايق آلنهارٍ وكل فى 


د سيو سر لخر مل 


َلك سبحون © 4 [ سورة يس : 4١‏ ] 


كل ذلك يدل على وجود الواجب_ تعالى وتقدس- الذى يدبر الأمر, فإن 
فاتك أن ترى الأمر الإللهى والتدبير السماوى بعينيك فانظر فى نظام الكون» 
فالشمس والقمر نوران مسخران يدوران ولا يتوقفان » و يطيعان ولا يعصياك » 
والكواكب لا دوائر مخصوصة ويحالات مرسومة » والسحاب له صوت من نار ينظم 
سيره و يأمره وينهاه, يأمره بأن يسقى الوادى الفلانى ويترك الوادى 
الفلانى 0١‏ 


وله فى مؤلفاته دلائل أخرى يظهر من خلاها أنه يتمسك بالاستدلال من 
انلوق على الخالق » و يوضح بطر يق يخصه . 


ومنها : المعاد وحشر الأجساد ؛ فهو يذهب إلى حشر الأجساد : ومع أنه كان 
يعرف مذهب بعض الفلاسفة المعروفين القائلين بحشر الأرواح فقد خالفهم ى 
ذلك؛ وإليك نص كلامه فى ذلك الباب: «إن كل بناء يسبقه الخراب » وكل 
إشبات يسبقه انمحو, وإذا أراد الإنسان أن يستخرج الماء أثار الأرض وحفرهاء إذا 
أراد الزارع أن بزرع اختار للفلاحة أرضاً لازرع عليها ولا نبات » ( ) و يظهر من 
كلامه حول الحشر فى عدة مواضع أنه ينظر إلى الموت خلاف ماينظر إليه الآخرون 
(عامة الناس) ؛ ليس متشامماً ولايعد الموت آخر حياة سعيدة » بل يعتبره مقدمة 
لحياة خالدة. ‏ إن العمران لايكون إلا بعد الخراب . وأن الكثز المدفون لايستخرج 
إلا بعد حفر الأرض- إذا رأيت بيتا يُهْدَم و يُخَرّب يدل على أن هناك تصميماً 
جديداً للبناء والتعمير. (14) 





(؟5) الشتوى . الدمتر الثالت 
( 5 ) المصدر الساى , 


(54) المشوى اص الاا. 


م 


إن الله لا يسلب نعمة أنعم بها إلا و يعطى نعمة أعظم وأكير منهاء ينهدم 
الجسم لتلبس الروح لبسها الجديد . (*5) 


يظهر من كلامه أنه يستقبل اموت بكل حرارة » ونظره إلى الموت كمقدمة 
للحيساة السعيدة الدائمة » وهذا بالنسية للمؤمن المطيع لأوامر الله , وأما الكافر فقد 
هدم حصيانه الأبدية السعيدة التى تتطلمها الفطرة السليمة حسما يقتضى حديث : 
« كل مولود يولد على فطسرة الإسادم فأبواه يبوّدانه أو ينصرانه أو 
بمحسانه » الحديث . و يذلك فقد ارتكب خراياً وأسقط نفسه فى الاو يه , 


ويقول فى موضع آخر : 

لاذا تضاف من الموت ؟ إنك فى انتقال من مرحلة إلى مرحلة » ولم تزل تخلع 
لسباساً وتلبس لباساً إصرارك على حالة واحدة يمنعك عن الوصول إلى القمةء قة 
الكمالات العليا والروحانية إنك لاتصل إلى البقاء إلاعن طر يق الفناء . إن 
الموث طر يق إلى الحياة الأبدية » الحياة السعيدة التى لا خوف فيها ولا حزن .("5), 
وماذكرنا من أن الموت الذى يذكر عنه فى عدة مواضع من كتابه هو موت المؤمن 
المطيع لأوامر الله يدل عليه تصريحه فى موضع من كتابه المثنوى إذ يقول (") : 


إن هناك فرقاً بن موت وموت ء فالعارفون لايقاس موتهم على موث الجهلاء 
والعامة , إن العارفين لايحزنون لمفارقة هذه الأبدان و يتقبلون الموت فرحين ؛ إن 
الموت فى حقهم رسالة فوز ونجاة» لقد كانت الريح التى أرسلها الله تعالى على 
أمة هود نعيماً للمؤمنين وعذاباً للكافر ين » كذلك اموت للكفار سموم و بلاء 
وحرماك وشقاء » وللمؤمئين ان وكر سلسبيل : يقول الله سبحانه اي 


على مل الج لماح 


عدن مسب يكم ملك» اين هرانا دسي 


) )2 المصدر السايق . 
(55) المصدر السانى , 


( 007 ) المشتوى ‏ الدفتر الأول س ص 59 . 


له 
0720 0 ام عن لزي من 


الْمَكَدبِينَ لضا لضا لبن فنزل من حميم م وتصلية جح 4 
[ سورة الواقعة : 94-48 ] 


ومنها الجير والاختيار : 
لقد ذكرنا عقيدته حول القضية المعروفة ( قضية الجبروالاختيار) والتى 
حيرت فيها العقول , وهنا نضيف شيئاً آخر يخصه هو: 


إنه يؤمن بالاختيار فى الإنسان والحيوان, و يقرر أن الحيوان يعرف ذلك 
تماماً, وتهدى طبيعته الحيوانية إلى ذلك الفرق . يقول : فإذا ضر بت كلباً حجر 
جم عليك ولاير يد أن ينتقم من الحجرء كذلك إذا ضرب السائق بعيراً هاج 
البعيرو يثور على الإنسان لاعلى الآلة التى ضر به بها 


وبعدما يشرح شعور الحيوان بأن الفاعل هو يغاير الآلة اجبورة» وأن هذا 
الشعور ملكه قُْ تصرفاته , يواصل كلامه حول هذا ا موضوع يفوله : 


عار عليك أيها الإنسان العاقل أن تنسب الجر إلى الإنسان و يفوقك الحيوانات 
فى ذلك الحيوان غير العاقل والذى يشعر الأمر فى كل الحالات .(78) 


ويقول فى سوسم آخر ؛ الإنساث لا يجهل هذه الحقيقة ( حقيقة الجبر) لكنه 
يتعامى عنها لأجل مصلحته وهواه وشهوته , شأنه فى ذلك شأن الصائم الذى يتحقق 
طلوع الصبح الصادق ولكنه يصرف وجهه عن الثور و يغلق عليه الباب فيستمر فى 
الأكل والشرب . 


ومنبا عقيدته فى الصلة بين النبى وأمته : 
يقرر جلال الدين البلخى أن الضلة بين النبى وضمرر أمته مناسبة نحفية وصلة 





(8ة) ا مشوى البيت "4517 س وفيه عاقيه سا ص 1١1 18٠١‏ . 


مم 


روحية ؛ فلا يتكلم النبى بشىء إلا وأسرع ضمير المستمعين الأصحاء من أمته إلى 
تصديقه وإجابته وز لسماعه و يطرب» لأنه صوت برىء لايتطرق إليه الشك » 
وصوت غر يب لم يطرق الآذان من قبل » وليس بيئه وبين أصوات الخلق وما ألفه 
العام من أدب وفلسفة وعلم , مشابهة ؛ إن النبى ‏ صلى الله عليه وس - إذا 
رفع صوته ودعا إلى الله سجدت له أرواح أمته, فلا يعلو هذا الصوت الغر يب 
إلا وأسرع السعداء إلى إجابته قائلين : 


بان سمعمًا ماديا يتَادى لأ يمن أن #امنوأ برََكُوْكَاننا 4 


[ سورة آل عمران : ١9#‏ ] 


هذا وأن الصلة الروحية بين النبى وأمته لاتمت إلى القضايا الكلامية 
مباشرة , إذ لاندرك فصلا وباباً مخصصا لذلك», ولكن لاشك أن الصلة بين النبى 
وأمسته والبحث حوها وإدراك أثرها من أهم الموضوعات العفيدية فى الواقع » وإن لم 
تفرد لها البحوث فى كتب المتكلمين ء وأيضاً أن هذا البحث كبحث صوفى أولاً 
وكلامى ثانياً مما يليق النظر فيه عند الباحث الذى يتعمق فى الشخصية العلمية 
لولانا جلال الدين البلخى الذى يستعين فى تحقيفاته الكلامية يجانبه الصوفى » وبما 
أن الصلة بين النبى ‏ صلى الله عليه وسلم وأمته صلة روحية تزيد مما تريد 
حسب كشف الصوفى», وتورث الإمان به حسب كشف المتكلم فإننا» نرى 
جلال الدين حقق هذا ا موضوع ف عدة مواضع من كتابه ال مشنوى . 


يقول فى موضع : 


إن كل مَنْ رُزْفَ العقل السلم والطبع المستقم يشعر بالإعجاز فى صوت 
النبى » ولم يحتج بعد ذلك إلى دليل و برهان . ويذكر الآية الكرمة دليلاً على ذلك 
وهى : 
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و يذكر القصة المعروفة » وهى أنه لما وقع بصر عبداللهين سلام (عالم الييود > 
على وجه الرسول ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم هتف قائلاً : والله ليس 
هذا وجه كذوب . 


ويما تجب الإشارة إليه أن هناك تناقضاً بين قول جلال الدين فيا يتعلق 
سالمعجزة, إذ قد سبق أنه لايعترف بتأثير المعجزة ويجعلها موجبة لقهر العد.و 
وإسكاته, وهنا يقول : 


« كل من رزق المعقل السلم والطيع المستقهم يشعر بالإعجاز فى صويت 
النبى ... إلى آخر ما قال , (35) 


وتوجيه العبارة أنه أراد بالإعجاز فى قوله : إن كل من رزق ... الخ هو الصدق » 
المعروف » والذى يعبر عنه بأنه مُسكِتٌ للعدو قهراً, و بعبارة أخرى الإعجاز الذى يعير 
عنه هنا هو الإعجاز المورث للانفتاح والانشراح , لا الإعجاز انخيف والهيب . 
وهنها تعبيرة عن كلام الأنبياء : 

وبعدما يحقق أن النبوة هى الوصول إلى غاية الكمال بغية إنقاذ البشرية يقول على 
لسائهم : 


نحن أطباء الروح تلاميذ الرحمن : انفلقت لنا البحار. وتفجرت لنا العيون مر 
الأحجار. إن أطباء الجسم يعرفون مرض المرضى بالنبض , ولكتنا ننظر ينور الأ 
ونتكلم بوحى الله أولمك أطباء الغذاء والقارء يعرفون منافع الأغذية والأدو ية 
ومضارها وتأثيرها فى الحياة ونتيجتها بعد الممات . ونقول : 


إذا عملت كذا سعدت ونجوت » وإذا عملت كذا شقيت وهلكت ؛ وأن الخلق 
الفلانى دواء نافع » وأن الخلق الفلانى سم ناقع . إن العقيدة الفلانية سعيدة منجية 





(55) المشوى ‏ الدثر الأول ص 9ه , 


لين 


وإِن العقيدة الفلانية مهلكة مردية . إن دليل أطباء الجسم الرائحة واللون والطعم , أما 
دليلنا فكلام الله وإعلامه وإهامه ,('") , 


ينبه مولانا جلال الدين البلخى إلى أن امجتمع فى كل عصر بحاجة إلى طبيب 
يكشف على أبنائه ليعرفوا أمراضهم الجسيمة , أما الأنبياء عليهم السلام فظلوا 
يكافحون بلسانهم فى روح الئاس ليثبتوا على أوامر الله » وليتحرزوا من الانزلاق فى 
المهاوى ‏ فالأنبياء يلتمسون مواطن النجاة من البلاء الذى يحيط بروحهم و يذهب 
بهم إلى العذاب , و بذلك نعتقد حاجة الناس إلى الأنبياء الذين يركزون جهودهم فى 
وقاية الناس و يسعون إلى حفظهم عن الوقوع فى الأمراض الروحية التى تبلكهم 
هلاكاً أبديًا, وهذه التوجهات السليمة كانت المطلب الأول والأخير للأنبياء » 
وبذلك قاموا على توجيه الحياة وقيادة الأمم . وكانت الحقائق نتجلى هم بالوحى 
وتو يدهم فى أداء رسالتهم » وكانت لحم نفئات روحية. » صافية مشرقة تجعلهم فى 
أعلى قدة الإنسانية . 


ومنها نظره إلى الأسباب والعلل والمعلومات : 


قبل أن ساتى بسنسص مولانا جلال الدين البلخى فى هذا الباب علينا أن نوضح 
قضية العلل والمعلولات والأسباب والمسببات توضيحاً إجماليًا يشتمل على منشأ 
اختلاف المكماء والمتكلمين فى ذلك فتقول : 


إن قشسية العلل والمعلول من أهم القضايا التى دار حولما البحث عند علماء 
المسلمين , فذهب الحكماء إلى أن العالم يخضع لسلسلة العلل والمعلول . والمعلول 
لايخلف عن علته , والمسبب يطاوع السبب فى كثير من الأحيان . والمعتزلة من 
المتكلمين يأخحذون بذلك الرأى و يستندون بأدلة » منها : أن لكل شىء خاصية » 
وخاصية اللعلة تقتضى وجود المعلول عند وجودها , فلا يقع التخلف إلا نادراً, أما 
الأشاعرة فعلى طرف مقابل يعتقدون عكس مايقوله المعتزلة » و يعدون العلة غير 


(70) المشبوى ناص 1595١‏ . 


"1١ 


موحبة لشىء آم ر هوالمعلول . هذا هوأهم الاختلافات بين الطوائف . وهناك 
مذاهب أخرى لانطيل الكلام يذكرها . 

وبعد فإن الشيخ جلال الدين الرومى يعتقد أن العلة ترتبط معلولها ‏ وهذا مما 
لاينكرء و بذلك جرث سنة الله فى عدم التخلف » ولكن خرق العادة ليس مممتنع , 
فإن خحالئ الأسباب والعلل له قدرة تحر يد المعلول عن العلة والمسبب عن السبب ) 
و بذلك يجرى الأمر حلاف العادة و يعتير نخارقاً لها . 

وهذا نصه فى كتابه المثنوى : 

إن عامة اللأحوال والحوادث تسير على السنة الإلهية الجار ية » ولكن يحصل خرق 
هذه العادة أحياناً لأنبيائه وأوليائه » فإذا رأينا الأسباب مؤثرة عاملة فى أغلب الأحوال 
فلا ينبغى أن نعتقد أن القدرة الإللهية عاجزة مشلولة » وأن الإرادة الإلهية معطلة 
معزولة » لاتستطيع عزل المسببات عن أسبابها وفكر المعلولات عن عللها )"١(.‏ 

وينظر مولانا جلال الدين منظار يخالف الآخر ين » كما أنه يعتقد أن هناك 
| أسباباً خحفية مستورة عن عيوننا » وهذه الأسباب الباطنة والخفية لحركة الأسباب 
الظاهرة والأسباب الظاهرة تتسبب لمسببائها » ولكن كثيراً مالايعلم هذا السبب 

0-0 5 ١ 5 1 4 322 0 ٠ 
فالسبب الحقيقى الأصيل هو الأمر الإلهى والإرادة الإلهية التى هى فوق‎  نطابلا‎ 
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[ سورة يس : 8١‏ ] 
و يواصل تفصيله للموضوع إلى أن يقول : 
الأنبسياء يعرفون الأسباب الباطنة و يرونها كما نعرف الأسباب الظاهرة وثراها , 
ثم هم يؤمئون بأن السبب الحقيقى ومصدر كل عمل هوإرادة الله تعالى جل شأنه . 
فالله يقدر أن يجرد الأشياء عن خواصها . 
(19) المشوى ناص 1537 , 
( ؟7) المصدر السايق , 


إدلضن 


فالإرادة الإلهية التى يخضع للها نظام الكون وتعل كل إرادة يمكنها تغيير طبائع 
الأشياء , كيا أن هذه الإرادة جعلت من النار برداً وسلاماً و بذلك تعتبر الأسباب 
اللظاهرة ضسعيفة جد أمام الأسباب الباطنة , والأسباب الباطنة ضعيفة ة أمام القدرة 
الإلهية والمشيئة الإلهية . قال الله تبارك وتعالى : 


ميل 
ير ير مل مز مم اسل _ ل 


7 وكذ الك ثرى برهي ملكت السَمواتوالأأزض وَلِيسكُون من 
لم 
الْمرفنين 2# 4 [ سورة الأنعام : ها ] 


وهذا البحث الذى دخل فيه مولانا جلال الدين فى باب العلة وإلعلول والسبب 
والمسبب ينفى تقديس الأسباب والإمان بقوتها» بحيث مكنا أن نعبرعن هذه العقيدة 
سعقيدة وكلية ة الأسباب . وقد حارب الأنبياء هذه الوثنية ( وثنية الأسباب ) بدعوتهم 
إلى مسبب الأسباب وخالق العالم » ولتنبيه الناس وتعليمهم يبجرى الله على أيدى 
الأنبياء حوادث تظهر معها قدرة الله المطلقة » وتضعف أمامها الأسباب » وتنفلق 
السحار وتتفجر الأمار من غير اعتمادها على الأسباب العادية » ليعرف البشر أن الله 
هو امالك لزمام الكون , بيده ملكوت كل شىء ء وهوقادر عل كل شىء » يقول الله 
سبحانه وتعالى : 


1111ظ 0 رماس أن ءّء 


1 ْنَا الذي كانوأ ستضعفون مُشلرق الأ بها ال 


- 


و سس ا مل اهم 
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[ سورة الأعراف : 1807 ] 
كيا أن آيات : 


سل عزراقل 0000 سير نر ب بسر 
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[ سورة الدخحان : ه85" ] 


يلف 


و 


وغيرها من الآيات التى تدلدلالة واضحة على أن قدرة الله فوق اقتضاء طبيعة 
الأسباب . 


ومنها : قوله فى المسترا ين الرهبانية وا والبطالة : 
بأنهم , يلون إلى الرهبانية التى منعها لإسلدم: والبطالة التى تعد أبضا من الممنوعات 
ف الإسلام , ونرى الصوفى العالم جلال الدين الرومى يشرح الموضوع بطر يق ينفى 
الرهبانية والبطالة و يقول : 
إن السنة اللحار ية والعادة الغالية هى وحود المسيبب من السيب » حتى يعرف 
الطالب أهمية السعى والجهاد » و يأتى البيوت من أبوابها » و يطلب الأشياء من 
معدنها . (9") 


وبذلك متاز تصوفه الذى يدعو إليه عن تصوف بعض المتصوفة الدين ينكرون 
وجود الأسباب و يدعون إلى الشوكل بممعناه السلبى المفضى إلى البطالة والتعطل 
والرهباسيةع ويوؤمن بأن الحياة الاجتماعية من ضرورتها الكدح والجهاد والأخذ 
بأسباب المعاش وق ذلك يقول : 


سولم تكن المياة الاجتماعية مطلوبة ومفضلة فى الإسلام لم يكن الأمر بالجمعة 
والجماعة والأمر بالمعروف والنهى عن المدكر. (74) 


و بذلك يفسر الشوكل تفسيرأ يطابق روح الإسلام تطبيقاً لحديث : « اعقلها 
وتوكل على الله » . 

وقد فصلنا حكايته عن لسان الحيوانات فى ذلك الباب ولا نكرره » ونضيف هنا 
أن نظره علمى واجتماعى بحيث يظهر فيه عدة عوامل للأخذ ببذه الفكرة » منها 
مايل كره بقوله : 





7 الشوى # الدقتر الأول ب ص 49 , 


عام المصدر السابق ب صن 45 وكتات فيه ما فيه ص 55 , 


لمن 


إن تعطل الصالحين وقعصودهم عسن اسعمل والجهاد يفضى إلى سيادة الفساق 
وتمكنهم من سفك دماء الأبر ب ياء والجور والخيانة(*") ,.. هذا وما أن جلال الدين 
البلخى عاش وسط الأشاعرة ودرس آراء الفرق الكلامية ؛ تعمق فى فهم الحقائق 
بعيداً عن التعصب المذهبى والصداقة والصلة » وأتى بآراء ء لها أهميتها فى علم الكلام ؛ 
ومع أنه كان قبل مقابلته بشمس الدين عالماً جدليًا وأستاذاً ذا حلقة علمية » مشتغلاٌ 
بالصطلحات والتعر يفات التى بينتها كتب المنطق والفلسفة ؛ ولم يكن متمسكاً ما 
تعود به دارسو الفلسفة فى المدارس الإسلامية فى ذلك العصر يعلن حيئاً بالدليل وحيناً 
آخر بترك الدليل » وذلك حسب إيماب ا موضوع , وى هذا يقول : 


إلى متى المكوف على الفلسفة فة اليؤانية والحاكمة ال المادية 2 إنما تز يد ف بعد الإنسان 
أصحاب الاستدلال المنطقى رجُل خشبية لامرونة فيها ولاتمكين 0 


وهومع علمه بالفلسفة وشغله كمدرس محقق وأستاذ كبير فى الفلسفة يقرر أن 
الاستدلال المنطقى والفلسفى وترتيب المقدمات والبراهين واستخرابج النتائج طر يقّة 
مصطنعة لاتفيد فى كل موضعع , وأنه من الأساليب الضيقة . و يقول فى موضع آخر: 


لو كان هذا العقل كافياً لمعرفة الحفائق الدينية لكان فخر الدين الرازى أكبر 
العارفين » ولكن الأمر ليس كذلك . (7") 


ويأتى بدليل قائلاً : 
ولك أصحاب محمد صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ أعمق الناس علماً 
وأقلهم تكلفاً » وم يقرأوا كتاب حكمة ولم يتلقوا درس فلسفة .(18) 


( ها ) المشوى - الدفتر الثاني سا ص ©"” , 
05 ) المتوى ب الدمتر الأول 

ماما ) المصدر الساس 

01 ) المصد الساين 


م 


رأبه ف كرامات الأولياء : 
إن البحث حول الكرامة وتمييزها عن المعجزة يعد من أهم البحوث الكلامية» 
٠ 010 1 ١‏ 5 . 
إن المعتزلة يسكرون الكرامة باستثناء الحسن البصرى » فإنه مع كونه معتزليا يقول 
بالكرامة , 


والقائلون بالكرامة يستدلون بما ثبت وقوعه من قصة مربم ‏ عليها السلام حيث 
تساقط علها الرطب من النخلة اليابسة » وقصة أصف فى إحضاره عرش بلقيس من 
مسافة بعيدة فى طرفة عين . ولايكون الأول معجزة ريم , لأن المعجزة يسبقها ادعاء 
النبوة» وإرجاعها إلى معجزة زكر يا النبى عليه السلام بعيد » وليس الثانى 
معجزة ) إذ م يظهر على يد ممدعى النبوة وإ رجاعه إلى سليمان ‏ عليه السلام س 
لايصح » إذ العمل هوعمل آصف لاعمل سليمان . 


كبا أن قصة أصحاب الكهفى قصة تشعر بوجود أمر خارق للعادة ولايسمى ذلك 


إلا كرامة . 


و يستدل منكرو الكرامة بأنه ليس هناك أى فرق بين المعجزة والكرامة » و بذلك 
لاتكون المعجزة دالة على النبوة » والجواب أن الفرق يعتمد على الدعوى » فإذا ظهر أمر 
خحارق للمعادة على يد من لايدعى النبوة لايقال له معجزة , إذ إن المعجزة نتوقف على 
أن يكون الشخص الذى ظهرت على يده مدعياً للنبوة » وتكون المعجزة مقرونة 
بالتحدى وظاهرة للفوم حاصلة بحضورهم وحضور الرسول لمكن الاستدلال بها , 


فلا معنى للكرامة إلا ظهور الخارق للعادة على يد العارف بالله تعالى وصفائه 
مفرونا بعمل الطاعات غير مقرون بدعوى النبوة. صرح به الإيجى فى المواقف . (15) 


فالمحجزة ما قصد به إظهار صدق من ادعى أنه رسول الله والكرامة أمر تارق 
للعادة يظهر على يد أولياء الله . 





قا ) المواقى . للعلامة الإيى وسرحه للجرحانى ح ا ص ؟؟؟ . 


الف 


ونقل عن بعض أولياء الله الكرامات التى لاتنافى الشر يعة , بحيث إن الولى إذا 
دعا الله أجابه , وإذا سأله أعطاه . 


ويعتقد بعض الناس أن ما يُروى عن بعض الأولياء. من قطع المسافات 
البعيدة» والأفعال الثى تعجز عنها القوى البشر ية غالباً أن هذه الأفعال من 
التصرفاءت الشيطانية . 


وقد ذكر الإمام الشوكانى أن هذه العقيدة غلط واضح , لأن من كان يجاب 
الدعوة لامتنع عليه أن يسأل الله سبحانه أن يوصله إلى أبعد الأمكنة التى لاتقطع 
إلافى شهورق لحظة يسيرة » وهو القادر القوى الذى ماشاءه كان ومالم يشأه, لم 
يكن وأى يعد فى أن ديسب الله دعوة من دعاه من أوليائه 0 


ويروى لناالتاريخ أن الصحابة كانت لهم كرامات منها : أن 
عمرين الخنطاب_ رضى الله تعالى عنه أرسل سار يةبن زئم الكنانى أميراً على 
الجميش » فبينا عمر يخطب جعل يصيح على المنبر قائلاً : ياسارية الجبل ياسار ية 
الجبل ‏ فقدم رسول الجيش فسأله عمر فقال : يا أمير الؤمدين لقينا عدونا فكدنا ننهزم 
فسمعنا صوتاً ينادى : ياسار ية الجبل الجبل » فلجأنا إليه ففتح الله علينا . 


كيا روى أن سعد بن أبى وقاص وسعيد بن ز يد من الصحابة كانا من زمرة 


. 


ولقد ذكر مولانا جلال الدين الرومى كرامات الأولياء فى عدة مواضع : 





(0م) تحقيق لكتاب « قطر الولى على حديث الولى » للومام الشركائى ‏ صى 51 , الإهام الشوكانى هر 
محم دين على بن محمد بن عبد الله الشوكانى المسوب إلى عدى شوكان قريب صعاء ولد عام له وله أكثر 
من ماثة مؤلّف ‏ وذكرئا نص الإمام الشوكادى » إذ المعروف أنه من المتأثر ين داس ثيمية ولايعترف مما يعترف به 
الناس فى باب التصوف ء و يظهر من كلامه أنه يمتعد أن الكرامة المنسوبة إلى الأولياء ثما لا يافى العفل و يدامع 
عن الكرامة دفاعاً شديداً . 


ينض 


مها: 


ما ذكره فى قصة جار ية مرضت ولا عجز الأطباء عن علاجها رأى السلطان فى 
النوم أن وليّا من أولياء الله يعالجها إلى آخر القصة .... وقد ذكرنا أصل القصة فى 
باب مولفات مولانا جلال الدين البلخى , 


وفى هذه القصة إشارة إلى أن أولياء الله يتلقون الكرامات بالإهام » وليس فى 
عملهم أية شائبة من النقصان والوى والحرص . 

كنا أن الخضر عليه السلام ‏ قطع حلق الغلام بحيث لايدرك الخلق هذا 
السر('*) والكلام حول عمل الولى فى هذه القصة يفتح الباب للباحث حول رأى 
مولانا جلال البلخى ليدخل فى آرائه حول الكرامة وما للأولياء من مقام . 


ومنبا : 


ما يذكر من أن الولى يمكنه أن يشرب السم ولا يؤر عليه » بحيث يصير له مثل 
العسل ويقول : 
إن الولى لوشرب السم لصار شراباً هنيئاً» وأما الطالب فلوشرب السم يذهب 





بعقله ‏ (55) 
(خم) كستين آل مسرد بسردسست حسكم تسىى بى افيد بود وى ريم 
أوسسكستستسش أرراى طسع تناه تسسانسيام د امسر وهام ازاله 

اكه دا - 
حساك سحشد افر يكشد رواسب سايسب اسب ودسيكت اودسستب خداست 


المثنوى ‏ الدفتر الأول ص 7 . 


86 ) نصه ف المتنوى : 
2 
كرولى رهفرى سورد بسوشنى سود ورحورد طالب سسيه هفو شى شود 
الشوى - الدقثر الأول ص 5# طبع طهران 


"1 


ومنبا : 


ما ذكره حول كرامة إبراهم بن أدهم ‏ قدس الله سره ‏ من أنه كان جالساً 
على شاطيٌ البحر وأخذ بالإبرة يرتق دلقه » وجاء الأمير إلى هذا المكان فجأة حينا 
كان يتجول فى الساحل » فلما رآه تحير من أمره, إذ إن إبراهم بن أدهم كان أميراً ترك 
السلطة, وانعذ يلبس لبس الفقراء والصوفية » و يتخلى لعبادة ربه » فليا شاهد 
ماشاهد من حيرة الأمير ألقى بإبرته فى الماء ثم نادى الإبرة » قائلاً تعالى أيتها الإبرة 
فإذا يآلاف الأسماك وفى شفتيها إبرة من الذهب », وعند ذلك التفث إلى الأمير وقال : 


أملكة القلب خير أم مثل هذا المّلك المادى الزائل ؟ إن هذه علامات الظاهر 
وليس بشىء ؛ عليك أن تطلب الباطن وتصرف همتك إلى الحق , إن الحديقة فى 
موضع آخخر ولا يرسل إلى المدينة إلاغصن من الحديقة ‏ إن الحديقة التى من شأئها أن 
تُطلّب مشابة اللب والعالم كله قشر لهاء والفلك واحد من أوراقها, إذا كنت بمال 
لا نتوجه إليها ( لاتجد الطر يق لما ) فالس العطر من الحديقة ليرفع عنك الزكام وتقدر 
أن تعوجه إلها شيئاً فشيئاً إلى أن يأخذ بك هذا العطر ويجهذب روحك و يضىء 
عينيك . ومضى مولانا جلال الدين الرومى فى تشبيهه قائلاً : ( حكاية عن مقال 
إبراهم ) إن يوسف بن يعقوب أعطى قيصه لإخوته لأن العطر له أثر . 


قال الله تعالى حكاية عن يوسف على نبينا وعليه الصلاة والسلام : 


و مام اه ل اص مارت قر عرص ماو 
طٍُ أَذْهبوأً بقميمى هذ افألْقَره عَلَ وَجه ألى » [ سورة يوسف 5# ] 
إن الصلة بين الحواس الخمس ثابتة » فقوة واحدة منها قوة لباقيها ‏ ولكل من تلك 
الحواس صلة قوية بالآخرء ولذلك جاء فى كلام إبراهم بن أدهم مخاطباً الأمير : : كم 
تكن تقدر الوصول إلى الحديقة فاطلب العطر ليكون وسيلة إلى جذ بك و يصير العطر 
نور لعينك . (5) 





(+م) لمد أني بالفضة وأردقها هذا التشميه» فيمكن أن يكون سن قول إبراهم بن أدهم أو مس تعليفات فولانا معلال اللدين 
كيا هو دأنهع والراحح هو الأول وقد اخترباه, كيا يدل عليه سوى العبارة . وإليك نص المشوى . 


4م 


ولا ندرى المرجع لهذه القصة التى أتى بها مولانا جلال الدين » ولكن لايضر مما 
هوالملقصبود من هذا البحث حول الكرامة , إذ يظهر من كلامه أنه يعتقد ثبوت 
الكرامة و يستدل بذلك بأدلة قوية أشارإلى بعضها » وأتى بذكر التشبيه الذى 
تقلناه آنفاً , 


إن الحق الذى لا مجال لإنكاره هو وجود الكرامة وظهورها لدى بعض أولياء 
الله » ولكن حصل أن عوام الناس بالغوا فى ذلك ونسبوا ما اختلقوه إلى الأولياء , وهذا 

شر فى إنكار بعض الباحثين عن الكرامة.والناقد الذى ير يد التحقيق والوصول إلى 
الصواب يتأكد بأن بعض الكرامات المنسوبة إلى أولياء الله الموثوق انتسابها الهم مما 
لاايشكر؛ و يعطى ٠‏ العالم الباحث المنصف صورة عن هذه العطية الإلهية الى خخص 
عباده الصالحين بها وفضلهم عل غيرهم . 

إن ذوى الكرامات أدركوا ما أدركوا فوصلوا إلى مالم يصل إليه العامى » وتيقنوا 
بسفناء الماديات وخستها وعدم الاعتماد عليها » و بذلك لانجد لديهم فرقاً بين الذهب 
والتراب 2 بل ربما يرجحوك التراب على الذهب والفضة . 


وفى قفسية الكرامة وعلاقة الولى محديقة الحقيقة يأتى مولانا جلال الدين البلخى 
إلى تفصيل الصلة بين الحواس الخمس » و يذكر حديث الرسول صلى الله عليه وآله 
وصحبه وسلم : 





هذا هم زا أبراهم آدهم أمسدسيت كسور راهسى برليب در يا نشسيبت 
دسق تصود ميد وخصب أن سلطان حجان سك أمسيسرى أمسد آنا نامهان 
آل امير از ينه كان شيخ سود مس رأ تاسيب سحجدة كرد رود 


خسيسره شد در شيخ وأندر دلق أو شكل ديكر كسمه حلى وحن أو 


يذكر المصة تأبيات إلى أن يأتى فى موضع الكرامة و يمول : 


شسيسخ سوزن زود در دريا فكسد جسواسست تسوزت را تأوار اليد 
صد مزاران مسا هنى اللسهى سسورت زر سر ليست هر فسا بسي 
سر بسسر أورد تداز دريساى حسن كيه نكر أي شسيسح مسوز نيساي حسن 
كفت المي سسوزل حود رحواسم ذاذة ار فسصسلسيت تشسات راسم 

ما هى ديكسر رامد دررفيان سورت اورا سر فخسة دردهسان 


ا مثنوى ب الدقتر الثابى د ص /إ؟ #١‏ الأبيات 1 1 مور 
ولا يخفى على الساحثين أن ترجمة الدكتور الكمافى فى هذا المعام داقصة لاتؤدى ماير يده الشاعر الصرفى 


ين 


يتب إلى مِنْ دنياكم ثلاث ؛ القٌّليب » والنساء , وقرة عينى فى الصلاة» . 
و يشير إلى أن الطيب الذى يؤثر على الشم الذى له علاقة بيقية الحواس اه أثر» ويبعل 
الحديث رمزاً لصلة احوا س اكمس الظاهرة بعضها ببعض و يقول ؛ 

إن السواس س احشمس يرتبط بعضها ببعض , لأنها كلها نابعة من أصل واحد كل 


واحدة منها كسوق الأخرى ع وقوة ه واحدة منها قوة ة الأخرى 44 

وبعد ذكر هله القصة يذكرما للعارف من قوة الإدراك وقوة الحواس » وماعلى 
الناس من حسن الظن بأولياء الله » فيبدأ بشرح القصة مرة أخرى بحيث يثبت أن 
مشاهدة الكرامة واليقين بها يزيد فى الإنسان نوراً وضياء و يقول : 


لما شاهد ذلك الأمير قدوم الأسماك ونفاذ أمر الشبخ » ظهر له الوجد وقال : ! 
الأسماك عارفة بالشيخ ويمقامه 5 ونحن بعيدوك غنه أشقياء يحرماننا 1 098 
وقال : 


بع تشتغل يا من لست بغاسل وجهك ؟ وأنت فى صراع مع أى شخص ؟ 


إن الشيخ بحاله هذه هو الكيمياء فى تأثيره إن النحاس إذا لم يقبل الاكسير 
( الكيمياء ء ) فإن الإكسير لايغدو قط نحاساً من فعل النبحاس 


إن الخبيث هوالعنيد الشارى ‏ والشيخ ( صاحب الكرامة ) هونفسه بحر 
الأزل . 
من النار. 





( 6ه ) نصه فى كتايه المشوى : 


هرايس بوكفت امد در عطات دافا قرة عيتى فى الصيلات 
يبع حس بايكد ير ييسوستهةاند راسكة اين يسح راصاى رستسه ابد 
فسوب يك قوب ناققى سود مالمى راهريك ساقى ترد 
ديسدك دينسده هرايد عشى را عشى اندر دل فسرايد صسدق را 
صسدق سيدارق رحس صيسشود حسها را دوق موينس ميشود 


"5 


وبعد هذا التشبيه يتوجه إلى منكر الكرامة و يقول : 

فهل تسعى إلى تغطية الشمس بقطعة من الطين ؟ وهل تلتمس عيبا على وجه 
القمر؟ إن إنكار الخفاش لا ينقص من أحمية الشمس », إن العيوب صارت عيوباً » 
لأن أصحاب الكرامات رففسوها وغايت الغيوب لأن الأولياء حصل هم الغيرة 
علها .(47) 


و يواصل كلامه حول الأولياء قائلاً : 

عليك الأنحذ متابعة الأولياء وأصحاب الكرامات » وتشم النسيم , فلعل نسيماً 
يبسب حوك من هذا السبيل ‏ ولاتفكر فى بعدك شكليًا علهم ؛ إذ إنك مهما كنت بعيداً 
فأظهر لهم أمارات الود » وحيمًا كنتم فولوا وجهكم . 


يقتبس من أية : ( وحيعا كنت فولوا وجوهكم شطره) . 


ويأتى بعد ذلك إلى مثال يوضح ما هو بصدده فيقول : 
فلو أن حماراً انزلق فى الوحل من سيره السر يع فإنه يسعى للهوض » وهولاير يد 
أن بسهد المكان ليقي فيه » إذ يشعر بأن المكان لايصلح لإقامته , وحسك أدنى من 
حس الحمارء لأن قلبك لم ينبض من هذه الأوحال . ! 
أنت تر يدالتأو يلات الواهية لعملك هذا لتقبم فى الوحل » وقلبك لاير يد أن 
بنتزع منه. تجعل لعملك مبرراً هواضطرارك وعجزك » وأنت تستدل بالنجاة, لأن 
5 
كرم الله وأسع . 
( هم ) نص أكلامه , 


ز أفند ما هسي شسدشس وجسدى يه يسد 


حب نفاذ امرشيح أ ميرديد 
ما شسمفى ريس دولت وايشال سعيد 


مسا مهسيس ال ار يبر اكسهة مسا فيد 


الشدوى ب الدفتر الثابى ا ص 1 
اكتمينا بالبيتس وأصل النص يششمل على عدة أبيات . 


؟؟؟ 


هل تدرى أن الحق قد أخذك بحال , أنت كالضبع الأعمى» لم تر أخذه إياك , 
لأن غرورك منعك عن هذه الرؤٌ ية . 


أما ترى أن الصيادين يقولون : الضبع غير موجود هنا فابحثوا عنه فى موضع آخرء 
إذ ليس فى كهفه ء والضبع يسمع ذلك و يظن أنه لاخبر لديهم عنه يقولون ذلك 
وهم يسضعون فوقه القيود . و يصطادونه ويخرجونه من كهفه , وقد كان غافلاً من هذه 
السخر ية . 


ويأتى بعد ذلك إلى قصة شخص كان يعيش فى عهد سيدنا شعيب- على نبينا 
وعصليه الصلاة والسلام و يقول : إن الله رأى منى كثيراً من العيوب ولكن بكرمه لم 
يأخذنى بذلك» فقال الله له عن طر يق النبى شعيب ( وعبرعن هذا القول بأخبار 
الغيب فى سمع شعيب ول يعبر بالوحى ) : إنك عكست الأمر إذ تقول : كم من إثم 
ارتكبته وم يأخذنى بهء وف الحقيقة كم آذك بجرمك وأنت لاتشعر بأخذى . أيها 
السفيه أنت أخطأت الطر يق . إن ذنوبك أثرت عليك بحيث جعلت قلبك أسود 
لاينتقش فيه النور. 


وقد علق مولانا جلال الدين الرومى على القّصة التى ابتدأت من كرامة 
إبراهيم بن أدهم وأطال فى الكلام بغية إثبات أن الكرامة أمرمتحقق لايصح إنكارها 
وأن أصحاب الكرامة ‏ وهم الأولياء وجدوا مايجعلهم فى موقف خاص من 
الدنياء وهم ينظرون إلى ا ماديات منظار يغاير منظار الآخر ين» وأن الواجب على 
المؤمن أن يتوجه إلى حديقتهم » فإن لم يحصل له الوصول إليها فليكتف بشم رائحة هذه 
الحديقة الى تصل إلى الساعى العابد المعترف ء ولايصح إنكار هذه الحديقة » إذ 
بالإنكاريحصل لك كذا وكذا . 


ومنها : 
ما يذكر من قصة عارف ذى كرامة اتهموه بالسرقة فى السفينة » فبدأوا يفتشون 
الركاب إلى أن وصلوا إلى محل الدرو يش وكان نامٌاً, فأيقظه صاحب المال الضائع 


يفك 


وقالوا له : لقد فقدت فى هذه السفيئة صرة من الذهب وقد فتشنا الجميع ولا خلااص 
لك مسن ذلك؛ وعليك أن تخلع دلقك حتى تخلص من سوء الظن فتوجه إلى الله 
ونادى : 

ياغيائى عند كل كربة يا معاذى عند كل ششدة 
ياععحيبى عبد كل دعوة با ملاذى عند كل محلة(1*) 


وقال : يارب ء إن هؤلاء اتسمونى وهم أخساء لايعلمون حالى ؛ وحيذا ضاق 
صدر العارف الفقير ظهرت من البحر آلاف الأسماك وفى فم كل منها درة عظيمة : 
كل درة تتساوى خراج مملكة » وألقت الأسماك درًا كثيراً فى السفينة ‏ و بعد ذلك 
خاطب جالسى السفينة قائلاً : 


اذهبوا السفينة لكم والله لى» أكتفى بالحق عليكم ء لاينبغى أن يكون فى 
صحبتكم لص فقي ولننظر من تكون الخسارة ؟ 


أننا سعييد باتتصالى بال حق وانفرادى عنكم , أنا سعيد مع الله لآنه لايتبمنى 
بالسرقة . وعند ذلك هتف أهل السفينة قائلين : 


أها الهمام ! كيف وصلت إلى هذه الدرجة ؟ وكيف أدركت هذه المرتبة ؟ 
وكيف أعطيت هذا المقام العالى ؟ 


فرد السعارف الفقير قائلاً : وجدت هذا المقام وهذه المنزلة من عدم اتهام الفقيرت 
يسقول ذلك الكلام استهزاء بهم » و بعد ذلك يحلف بالله أن لم يتهم فقيراًء وقد أدرك 
هذا المقام بتعظيمه للملوك . 


يريد به العارفين الذين تخلوا عن حب الدنيا وكأنهم أمراء على وجه الأأرض ‏ 
ويضيف أنهلم يكن فى وقت مساسسيىء الظن بالفقراء , إذ الفقراء ذوو اللطف 
والأنفاس الطيبة » وقد نزلت فيهم سورة عبس » إن الفقر ليس لطلب أمور معقدة 





(كم) اليتان عر نيان فى المشوى ‏ الدتر الثابى ‏ ص , 


لضن 


بل لطلب الحق » يقيئاً بأنه ليس فى الوجود غير الله .. كيف أتهم الفقراء الذين جعلهم 
الله أمداء ؟ إن التبسمة راجعة إلى النفس لا إلى العقل الشر يف » إن التهمة ترجع إلى 
الحس لا إلى اللطيف . إن النفس سوفسطائية قابلة للضرب . اضربها ولاتعط هأ 
مجالاً . إن النفس كلما ترى معجزة ويحصل لها الوجد بتلك الرؤ ية فإذا بها تعود قائلة : 
إن ذلك ( صارأته من المعجزة ) لم يكن إلا خيالاً , إذ لو كان حقيقة لكان ثابتا ليلا 
ونهاراً ولايفنى . و بعد ذلك يرد على دليل النفس قائلا : 


إن المعسجزة شابتة أمام عيون الطاهر ين ولاتكون أمام عيون الحيوانات و بذلك 
يظهر عفيدته على وجود الكرامة وعلى ا موقف الخاص لأهل الكرامة وقررهم من 


00١ الله‎ 


ومنها : 


ما يذكره فى بيان كرامه سيح زاهد يسكن وسط البيداء وكان مستغرقا بى 
العبادة » ووصل الحجاج من البلاد إلى ذلك المكان فوقعت أعينهم على ذلك الزاهد 
الصوفى الفقير العابد , إن اللكان الذى كان الزاهد يسكن فيه كان يابساً ليس فيه 
لماء » ولكن الزاهد يرى عليه أثر الرطوبة , فلما رآه الحجاج تحيروا فى أمره ومن وحدته 
فى البسيداء » وسلامته من الآفات فى محل لمكن فيه النجاة عادة , وكان واقفاأ فوق 
الرمال » وهو يصلى فوق الرمال التى يغلى ماء القدر من حرارتها » وكان الولى تحال 
كأنه واقف وسط الخضرة والورود» أو كأنه راكب على البراق » أو كأنه واقف فوق 
الحرير والحلل و يرى أن ر ييح السموم كان ألطف له من ريح الصباء فليا رآه 
الحسجاج بتلك الحالة تحيروا ووقفوا ينتظرونه وهويصلى مستغرقاً فى العبادة والتفكرء 





(807) نكتفى في النص دالبيت الأول والبيت الأحر من القصة . 


سود درويشى درون كشتيى ساحتهازرحت مردى يثستسى 
وآعر المصة : 
ا: 0 0-7 ١‏ ل 


المشوى الدثتر الثانى  ١8‏ . 


مم 


وقفوا ينتظرونه ليفرغ من فكره وذ كره , ولا فرغ رآه أحد الحتجاج ‏ وكان له ضمير 
يقّظ ( ضمير مشرق  )‏ فإذا هو بحال كان الماء يقظر من ووجهه و يديه : وأبصر ذلك 
الحساج المشرق الضمير ثيابه بحال يرى فيه أثر الماء . فبدأ يسأل الزاهد قائلاً : من أين 
لك الماء أمها الزاهد ؟ فرفع يده إلى السماء وقال : من السماء . 

تم سأله السائل : 

وهل يصلك الماء كلما تطلبه » أم يجيبك تارة و يردك أخرى ؟ 

أرجوك أن تمل مشكلتنا » فإننك سلطان فى الدين ولك هذا المقام الذى تحيرنا به 
أتمنى منك أيها المزاهد أن تشؤجه إلينا حتى يز يد يقيننا مشاهدة حالك فى حل 
مشكلهنا ؛ اكشف لنا سرًا من أسرارك حتى نلقى الزنانير إلى الوراء ونز يد إماناً 


-. 


4 


ويقينا . 

فتوجه الزاهد إلى السماء وقال : 

يا إههى بفضلك ومنّك أجبٌ دعاء الحجاج يا إهنا لقد أظهرت المكان من 
لامكان وقلت : ( وفى السماء رزقكم وما توعدون) . 

وبيئا هوينادى ربه ويدعوبتلك الأدعية السالف ذكرهاء إذا بسحابة ظهرت 
وكأنها الفيل الحاملة للياء , وأخحذت تمطر الماء » وأخذ الحجاج يملئون ظروف الماء 
لقضاء حواشجهم التى حيرتهم فى طلب الاء . ولا رأى الحجاج ذلك الخال أنخذوا 
يمزقون زنانيرهم وازدادوا يقيناً من رؤية ذلك العجب ( والله أعلم بالرشاد ) وكان 
قوم لايقبلون هذه الكرامة أخذين بعنادهم فوقغوا فى الطرف المقابل للذين زاد يقينهم 
بمشاهدة تلك الكرامة , (845) 


تت 


(88) النص : الميت الأول من القصة , 


زافسدى بود در ميسال ساديسه ذر عتسادت شرق تحسوك تسسيسا دسية 


البيت الأحير : 
َ 2 « 0 0 
قوم ديكرسنا بديسرا ترش وحسام تناقصال سسرميدى م الكلام 


المششوى س الدفتر الثانى س ص 1 . 
البيت ١1لا"‏ ويعده ‏ إلى 746١‏ , 


خض 


ومنها : 


ما ذكره فى بيان قصة زاهد كان أعمى لا يرى شيئاً قط وكان من كراماته 
القدرة على قراءة القران وتمام القصة : 


ذهب شيخ إلى بيت كفيف كان مشغولاً بالعبادة » و بقى فى ضيافته عدة أيام » 
فإذا هورأى الصحف قرب الشيخ الأعمى + وتحيرفى ذلك » إذ لم يكن أحد يستفيد 
من قراءة المصحف » نظراً إلى أن الشيخ كان يعيش ف البيت وحده؛ وتعجب 
الضيف » إذ كان يرى كل يوم أن المصحف ليس ف محل واحد ويحصل فى نقله به 
تغيّرء وأراد أن يسأل عمن يقرأ المصحف , ولكن قدر فى نفسه أنه رما تضايق الشيخ 
من السؤال وأراد أن يصبر ليتجلى له الأمر. 


ووصل أوان حمل السؤال الذى كان يدورفى تلد الفقير» والذى أقام ضيفا على 
الفقير الأعمى , بحيث سمع فى منتصف الليل قراءة القرآن » فلا قام من فراشه ليرى 

من القشارئ ومن هو الذاكر فى منتصف الليل ؟ فإذا هو بالشيخ الأعمى يقرأ القرآن 
والقرآن أمامه يقرؤه حرفاً حرفاً» ينظر إلى القرآت وإلى حروفه وكلماته . وميبين 
الخط والمخط ء و يستعين ببصره فى ذلك الأمرء فلا رآه ذهب إليه وسأله : 


كيف هذا الأمر ؟ وكيف تقدر عل قراءة القرآن بطر يق يبعد عن العادة ؟ فرد 
عليه الزاهد الأعمى بقوله : 


هل تتعجب من قدرة الله بحيث ترى هذا الأمربعيداً ؟ وكيف تتعجب ؟ إن الله 


قادر عل ذلك ؛ وهو قادر على أكثرمن هذا اسمع قصتى : : أنا أعمى كيا ترانى » 
وكنت أحب أن أقرأ القرآن ولم أكن حافظاً له فدعوت الله وقلت : 


يسارب أعطنى نوراً أقرأ به القرآن وأكتفى ببذه القراءة » ولاهمنى أن أكون أعمى 
فى غير القرآن؛ أنا أكتفى عن غيره » فر الله ندائى بالقبول وأعطانى نوراً فى بصرى 
حينا أر يد قراءة كلام الله وكتابه . . كيف تتعجب من قدرة الله ؟ وهو الواحد الأحد 


فض 


القهار: الفرد الصمد» يقدرعلى كل شىء وهو القاثل : « أنا عند ظن عبدى 
بى » الحديث القدسى , وها أن يقيئى بالله و بقدرته ثابت فلا يخيبنى و يعطينى كما 
هو اعتقادى ؛ لست معترضاً على أفعال الله وهوالعالم بالسر والخفيات .(41) 


وبعد ذكر القصة يذكر أن بعض الأولياء هم خصوصية نخصهم » وهى أنهم 
لايفزعون عند المصيسبة ولا يدعون الله تعالى ليز يل عنهم الغم والمصائب وا نحن » 
ويعدون الدعاء عد اللشدائد كفراً ؛ إذ إن هذا الدعاء يعنى رد القضاء عندهم , 
فلذلك لايدعون . 


ير يد مولانا جلال الدين بياث صفات الأولياء وبيان الفرق بينهم » وإذا حصل 
لبعضهم ظهور الكرامة وللبعض الآأخر الاحتفاظ بالسر طوال حياته فإن ذلك لايضر 
فها نحن سصدده من الاعتقاد بكرامة الأولياء » إذ ليس الفرق بيهم فى الكرامة 


فُمحسب » بل ند الحسفاوت بين الأولياء فى أمور شتى منها : الدعاء ؛ فإن بعضص 
الأولياء يتمسك بآية : 


به 


امن 0 ” ا 


0 َإِدًا سَأَلَكَ عبادى عت فَإِل قريب أجِيبٌ ةلداع ذا ان 4 
[ سورة البقرة : 185 ] 


0-8 


واية : 


0 وال رسي لم أدعو سيم لشو 17 [ سورة غافر : ] 


اد 





(84) دص الميت الأول من القصة : 
ديد در ايام بيك تيس حسى فسمير مصحقفى درحاتة ييسرى ضر ير 
صر سسوىق كسحُسف مر رهفسرسست صبر تلخ أفد بسراق شسكسراسث 
البيت الأحير من العصة * 
ب 1 1 
بسي حراغى حوب دهد أو روشسى كر جراغت شسد جه افغان ميكسى 


الشوى ‏ الددر الثالث س ص ككا ةا . 


10 


و يطلب من الله أن يرد النوائب و يكشف الغم , والبعض يعتبر ذلك الدعاء 
مشتملا عل أمر خفى هوطلب رد القضاء . 


ويشرح ذدك الفرق بين أولياء الله أصحاب الكرامات بقصة أخرى إذ يقول : 
مسأل بسلول ( ولى من أولياء الله ضريحه بخزنه ) زاهدأ وفال : كيف حالك ؟ وكيف 
تعيش ا 

فرد الزاهد بقوله : كيف يكون حال رجل يرى كل شىء على مايرام » يرى 
الأشكال كا هوير يد ؟ إن الأنبار تجرى إلى طرف ير يده؛ إن موت أعيان الناس 
ؤفق ماير يده لايشحرك شىء من غير إرادته ولا سمع بهلول ذلك الرد سأله : 
كيف ذلك ؟ أر يد أن تشرحه شرحاً وافياً فرد قائلاً : 

أؤُمن بأن الله هو القادرعل كل شىء لاتتحرك ذرة إلا يإذن الله ( كما هوى 
المصسديث الشر يف ), لامكن أن يوجد شىء إلا بقضائه وأمره , إن العالم كله مطيع 
لإرادة الله وعلى العبد أن يجعل قضاء الله مقرًا لرضائه » يتعود بالرضا لكل ماير يده 
اله ونا وصل العبد إلى هذا اليقين وحصل له الرسوخ فى ذلك الأمر فلا يبمهدشىء 
إلا رضا الله ولابهتم بشىء إلا بذكر الله لاير يد ثواباً طمعاً ف الجنة ولا يجتدب إثماً 
خوفاً من النارء بل يجعل كل عمله طلبا لرضاه . 

إن امسلم هذه العقيدة مسرور طول حياته » لأنه يؤُمن بالقضاء » والإيمان به 
يز يلالهمء وهويستقبل القضاء و يرحب به ولويكون خلاف ماميل إليه طبعه 
البشرى » و بذلك اليقين كيف يدعو الله عند المصائب ؟ وكيف تحزنه الهموم إذ جعل 
كل همه هما واحداء وهوالرضا بما يحصل .("1) 





٠١ (‏ ) البيث الأول" من القصة : 
كفت هلول آن يكى درو يش را جوسى اى درويسش واقسف كس مرا 
آلخر البيت الأخحر من القصة : 
هو طروقى اين فروقى كى شناخمت 2 جون دقوقى كود رين دودت نتائمت 
المتنوى ب الدفتر الثالث س ص 158 . 


ان 


ولا يخفى أن الفرق الكثير بين أولياء الله فى نظرهم إلى الحقائق جعل منهم 
أصحاب اراء عديدة أهمم الباحثون بها . 


ونما يجب ذكره أن مولانا جلال الدين الرومى ذكر فيا يتعلق بالكرامة القصص 
الكثيرة » وأتى فى هذه القصة السالف ذكرها حول كرامة الزاهد الأعمى بقضية 
الفرق بين الأولياء » و بالتالى فى بيان القضاء ‏ والإرادة عند بعض أولياء الله » وقد 
ذكرنا نظره إلى القضاء والإرادة » ونضيف هنا ماذ كره من التوفيق بين حديثى : 


« من لم يمرض بقضائى ولم يصبرعلى بلائى فليطلب ربًا سواى » الحديث 
القدسى . و« الرضاء بالكفر كفر» ‏ الحديت . 


ويفسول : 


سألنى سائل كان يحب البحث والنقاش قائلاً : إن النبى صلى الله عليه وآله 
وصحبه وسلم قال : الرضاء بالكفر كفر وأيضاً أمرنا أن نكون راضين بقضاء الله » 
وأن هذا الرضاء من ضرورة إمان المؤمن » وأن الكفر بقضاء الله فإن كنت راضياً به 
أكون كافراً, لأن الرضا بالكفر كفر ‏ وإن كنت غير راض أقع فى وعيد حديث : 
من لم يرض بقضائى ... إلى آخر الحديث , 


فقلت للسائل : إن الكفر مقضى وليس بقضاء , ولايخفى الفرق بين ا مقضى 
والقضاء . عليك بالفرق بين القضاء وا مقضى لثلا تقع فى الإشكال ؛ نحن راضون 
بالكفر لأنه بقضاء الله وحكده , ونحن راضون بحكم الله لابآثار الحكم فى قضية 
الكفرء وفرق بين الحكم وأثا ر الحكم » والقضاء هو نفس ا حكم ونحن نرضى به » 
وأسا الكفر فليس هوالحكمء إن الكفر من ناحية القضاء ليس كفراً ولاجهلا 
ولاينسب إلى الحق , فالله ليس بكافر. الكفر جهالة وحبث وقضاؤه علم وحق » إن 
قبح النقش ليس هو قبح النقّاش ‏ وهذا من قوة النقاش , إذ يقدر على القبيح 
والحسن ( الكفر والإيمان) . 


ين 


لا أريد التفصيل أكثر من ذلك .. إذ أخاف أن يذهب عننى ذوق نكتة 
العشق . )1١١‏ 
وبهذا الشرح يدخل البحث حول القضاء مرة أخرى و يشرحه بحيث ندرك الفرق 


بين القضاء والمقضى ٠‏ 


' وما ذكرناه من كلامه حول كراصسات الأولياء يعتبر كنموذج من عدة أقوال 
أوردها فى مؤلفاته وشرح الكرامات بها شرحاً وافياً» بحيث لم يبق مع هذا الشرح أى 
غموض ف الموضوع . 

هذا وما تجب الإشارة إليه آن ظهور امر نخارق للعادة على يد الولى يعتير كرامة إدا 
كان صاحب الكرامة متمسكاً بالشر يعة » إِذ لابد للولى من أن يكون فى أقواله 
وأفعاله عاملاً بالكتاب والسنة , إذ المعيار الذى نفصل به بين الحق والباطل هو اتباع 
الشر يعة , إذ ظهور الأمور الخنارقة للعادة من غير أهل الكرامة ( الذين تقبلهم 
الشر يعة ) فإن ذلك استدراج وليس بكرامة , 

فالكرامات التى يبحث عنها الصوفية هى هذه لاغيرها » كيا أن علماء الكلام 
يعتبرون الكرامة بنفس الاعتبار أو باعتبار قر يب إلى تعبير الصوفية . 

ولا شك أن لكراهة ةب ل الشر يعة .. قال الله تعالى : 

رص لل 0 ا صم وس ا 00 
نولبقي لي َس رتك ركاه 30 
[ سورة النساء : 51 ! 





(1ؤ) البيت الأول من الشعر: 


سوال كره سائل مسرمصرا رانكه عاشق بوو'نرماجسيرا 

البيت الأخير . 
5 ب 5ك خا م ديكر ثود 
دوف ماشه عه ارمس بيرود يسار ,سمل مسسك سس 23 سس 3 


المشتوى ب الدفر الثالث ا ص مه 


الخرس 


إِذْ باللطاعة تحصل هذه المعية التى فيها النور والفيض .. ومعرفة صاحب الكرامة 
للأولياء على طر يق خاص » وأما بالنسبة لعامة الناس فعليهم النظر الدقيق إلى الولى 
قبل أن يأخذوا بكرامته و يدرسوا حاله من : 


القيام بفرائض الله تعالى ‏ الترك لمناهيه ‏ الزهد فيا يرغب إليه الناس من 
العلوف الدنيا والحرص عليها ‏ وتكثير امال وإذا ثبت اتصافه بتلك الصفات 
واتسامه بتلك السمات مكئنا أن نسميه وليًا . ومن علامات القرب إلى الله بالولاية 
الاطمثتان بذكر الله » والرسوخ الكامل فى العمل بالشر يعة ‏ قال الله تعالى : 


ومسا # اي 


ام ا الع يا مت ُ و 
«( ألَابذك را طَتَطْمينالْقلوب©0 # [ سورة الرعد : 8؟ ] 
وهذا الاطمئئان يورث النور الذى يفتح الطر يق إلى عالم الأنوار, 
نرى مولانا جلال الدين البلخى عندما يأنى إلى بيان الأولياء يذكر لهم صفات 
تخنصهم ويخصون بها » ويجعل الصدق والتسليم أول شرط لحصول هذه الدرجة الموصلة 
إلى الكرامة » و يعرف به سر من كان لله كان الله لهء و يقول : 
« يقول الله يا عبدى أنا عينك ولسانك )١'(»‏ يشير بذلك إلى الحديث 
المعروف : 
« لا يزال يتقرب إلى عبدى » . 
وبعدما يشير إلى الحديث يقول : أنت صاحب السرء بل أنت نفس السر. (5") 
و يشرح حديثاً معناه : أنه لايسعنى أرضى ولاسمائى ولكن يسعنى قلب المؤمن التقى 
النقى الورع , 





(؟9) نصدف المثنوى : 
كفت اورامن زبانل وحشم نو فس حواس ورصا وحشم تو 
ا مثنرى ب الدقثر الأول . 
(ع5ة) سر توئى جوف جاى صاحب سرتوثى . 


الصدر السابق . 


فض 


وبعدما يصف أولياء ببصفات خاصة يذكرمالهم من الصلة التى يدل عليها 
الصسديث ويقول: إن الأولياء قد 5 نبتوا تلك الصلة بالأعمال الحسئة وئ 
ترك 


اللذات 1 ') ويأتى إلى قضية الكرامة مرة أخرى و يقبت أن الكرامة لف من ال 
وفضله يونيه من يشاء والله ذو الفضل العظم . 


وضعل العقوى معانيها الغلا رز 5 الخنشية واطهيية , الطاعة والعيادة ؛ كنز يه القاب 


عن الذنوب ‏ مبدعا للولاية والكرامة » ولاشك أن القرآن الكرم بَيّنَ التقوى فى عدة 
مواضع منها آيات : 


4 وَامْثُألل ويعل ْله الكل نم40‎ ١ 


[ سورة البقرة : 587 ] 
00 مدت 0 سل سر مل 


0 ايها الئاس آتقواربكم الذى خلقكم من نيس واجلاة ونخالى 


5 
2 


اج لسن ١‏ عي عر را ل صر ل 11011000 م عراما ب 4 
منْهارَوْجَهَا وت منهمَا رجالا كثيرا وشا وآتقرأً] لَه ا لذى 9 لون 


لو اع لك ل مي كي الو سر 


بدسوا لا رحام ن إنَالله كا دَعلَيكم رقيبار 5 [ سورة النساء : ]١‏ 


5 


يم 1 3 


م م رع عم جو راصم 
97 يا لين امنواا نقُوا لّهحلَنُقَانهء ولا مون لاون مسلمون 2 # 
[ سورة آل عمران : 1١“‏ ] 
2 2 الت ل د غ852 
[ سورة آل عمران : ١1/9‏ ] 
002 ص سس وول 
9 ولبا سالتقُوئة دع 4 
[ سورة الأعراف : 7١5‏ ] 
(4) زانكه دل اوست ياحود اوست دل ٠‏ 


يفيف 


3 
ا 


37 اتقو الله إنَالله سر بعالحساب2) # [ سورة امائدة : 4 ! 


2 وَأمْفوآلنَاوَالََعدثْ للْكَفرينَ © 2# [سورة آل عمران: ]١١‏ 


ع مر قر 


اراي لي مم 5 
وآنفوا الله الذئ إلبه سرون ريج 4 [ سورة الائدة : 5و ] 


0 وم ل له 


أذ أقيمواالصلةوانقُو وهو اند لذ ك إلبه تررق ون 4 
[ سورة الأنعام : 7 
| كرتوم الصْستبنَ هج 4 


[ سورة التوبة : ]1١9‏ 


ر ماكر هر وى 


ا سد ارا 7 
و يلا يها الذين:امنوا آنه 


وغيرها من الآيات الندالات على أهسية التقوى لق الإسلام , الإنسان 
بالتقوى يبدأ محاسبة النفس وثرك الهوى واحتناب الذنوب » ويذكر انتقام الله 
وأن أخاه ألم شديمد » وقد أعد الله تعالى للمثقين جنات النعبم » والتقوى من 
المبادئ الهامة الى أذ بها أولياء الله » و بذلك ممكسا أن ننظر إلى ما يعد 
كرامة لهم , إذ إن ظهورها على يد غير المتفى لايأتى بشىء , 


وق السديث النشر يف عن الرسول صلى الله عليه وآله وصحبة وسلم أنه قال : 
« إت الله لاينظر إلى أجسادكم ولا إلى صوركم ولكن ينظر إلى قلوبكم وأعمالكم ‏ 
التقوى ها هنا التقوى ها هنا و يشير إلى صدره » الحديث . 


« قيل يا رسول الله أى الناس أفضل © 


قال : كل مخموم القلب صدوق اللسان . 
00 


قالوا : صدوق اللسان نعرفه فا مخموم القلب ؟ 
فقال : هو التقى النقى لا إثم فيه ولا بغى ولاغل ولاحسد » الحديث . 


وكتب عممر بن الخطاب إلى سعد بن أبى وقاص ومن معه من الجند خخطاباً قال 
فيه : 

أما بعسد .. 

فإنى آمرك ومن معك من الأجناد بتقوى الله على كل حال » فإن تقوى الله أفضل 
العدة على العدو وأقوى المكيدة فى الحرب . 

وآسرك ومن مك أن تكو أشد احتراسا من العاصى مكم من عدوكم فإن 
ذنوب اليش أحوف عليهما مسن عدوها » ولاتعملوا معاصى الله وأنتم ف سبي 
الله .(*1), 


والتقى هوالذى يذكر الله كثيراً . والذى يعد الأعمال الصاحة لتكون وسيلة 
إليه , وهو الذى يجبعل همومه هما واحداً » ويحسب اموت قر يبأ» و بذلك يتبيأ لما 
و يضير على اللذات الفانية إلا بقدر الضرورة . 


قال ابن عباس رضى الله عنه : 

املتقون الذين يحذرون من الله عقوبته فى ترك مايعرفون من الهدى » و يرجون 
رحمته فى التصديق مما جاء به . 

وقال الحسن البصرى : 

التقون الذين اتقوا ما حرم الله علييم » وأدوا ماافترض الله عليهم . 


وقال أبويز يد البسطامى : 
المتقى من إذا قال قال لله » ومن إذا عمل عمل لله . )١7(‏ 


( هة) تقوى الله تأليفئ عبد الرحمن عوض . 
(15) الصدرالسابق اص ©6ه. 
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وما يجب ذكره أن مولانا جلال الدين البلخى يعتقد أن النور له أثر فى الروح » 
ولكن رما يؤثْر على الجسم , و يبين بذلك سر أن الأولياء وأهل الكرامات لايحتاجون 
إلى الغذاء كيا يحستاج الآخرون » وقد شوهد مراراً أن وليّا من أولياء الله ترك الأأكل 
والشرب لعدة أيام ولم يتأثر بهذا الترك كما يتأثر به الشخص العادى ء إذ الولى بعبادته 
يبعل جسمه آخذاً من النور كيا أن الروح يأخذ منه , و بذلك يتسلى عن الأكل . 


ويأنى بحديث : « قد أسلم شيطانى على يدى » دليلاً على أنه من الممكن أن 
تتخلى النفس عنطلبها مكتفية بالنور الذى يدركه الشخص » ويجعل منه نبراساً 
لطر يقه يقول فى ذلك : 


إن الإممان نعمة من نعم الله » ومع أن الإيمان من متعلقات الروح ولكن للجسم 
علاقة به وعليك ألا تنظر إلى الطعام كل وقت » فكر فيا هو الغذاء الحقيقى. . وتأكد 
أن كل شىء بالممارسة يقبا , التخلى عن إيجاب طبعه ؛ أما سمعت قول الرسول صلى 
الله عليه وسلم لقند أسلم شيطانى مع أن الشيطان عنيد الطبع » ولكن بجوار 
الشبسى والقرب معه تخلى عن طبعه وأسلم . )١"(‏ و بذلك يمكن أن يتخلى الجسم عما 
بقتضيه من الغذاء و يصرف عنانه إلى الغذاء الروحى . و يأتى بعد ذلك إلى أدلة 
تشبست ادعاءه )١4(.‏ «إن غذاء الروح الحاصل لأولياء الله أصحاب الكرامات 
لايدركه الشخص الخسيس الدنىء الذى قنع بالغذاء الجسمى وم يلتفت إلى غيره» 
كيا أن الحسية لاتدرك إلا الشراب غذاء لها وديدان النشب تأكل اللاشب وتحسبه 
أحسن حلوى فى العالم » . 





50 ) إن مض الشراح يشرحون الحديث بمحيث ير يدوك من الإسلام الإسلام سذيقة » و بعشهم يعتقدون آل معنى الحديث 
أن الشيطات الدى كانت مع الرسول. صلى الله عليه وسلم ‏ توقف عن الوسواس وحصل لم التسليم للرسول لا انه 


أسلم حعبعة واعترف بما هويعتر من ضرورة المسلم . 


(14) نص المشوى : 
انتداء النيث : 


شطر من الشعر باللغة العربية , 


طرف 


يرى مولانا جلال الدين البلخى أن حديث : 


« من جعل الهموم هما واحداً كفاه الله سائر همومه » ومن تفرقت به الهموم 
لا يبالى الله فى أى واد هلك » الحديث . 


بؤيد ما نحن بصدده من أن توجه الإنسان إلى أنوار الحق وجعل الجسم متوحهاً 
إلى ماتطلبه الروح يجعل من الشخص صاحب السر, بحيث لايرى إلاجهة واحدة» 
و يستوجه إلى مطلوب واحد , والعدالة عبارة عن وضع الشىء فى محله الأصلى. ؛ فكن 
غادلاً وتوجه إلى ماتطلبه روحك بطبعها الأصلى » وهواميل إلى الصدق 
والخخير. (55) 


ويقول فى موضع آخر؛ إن أولياء الله وصلوا إلى هذه الدرحة ونالوا ماهو معروف 


من الكرامات » إذ جعلوا لعقوهم سيطرة على أنفسهم » وتوجهوا بعقوهم إلى الأنوار 
فأخذوا ماأخذوا . و يستدل بحديث الرسول ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ إذ 


يقول : 
5 ا جصلة الستسدبير تستدبير اللسراح 
اغعل ل بالنور كن مشسل البصر وافتن الأملاك يسا خير اللسبشر 
وآخر الشعر : 


المثلوى لس 


بيل كرجه درزميسس أهسته است 


الدفثر امس ص 78# . 


(54) نص المشوى : 


البيث الأول : 


هوش راتسوز يسم كردى برجهات 


و الآخير : 


المغنوى الدفتر اللامس ‏ ص 755 , 


أو رسشه بازكسوكى رسته است 


فبيسثير زد كبيره أن تسرهات 


ور تمرك كردى أى دل مستفيسد 


ايفن 


« إن الله تمعالى خلق الملائكة وركب فيهم العقل » وخلق البهاثم وركب فيهم 
الشهوة؛ فسن غلب عقله على شهوته فهو أعلى من الملائكة » ومن غلبت شهوته على 
عقله فهو أدنى من البهاثم » )١١'(.‏ الحديث . 


يبشرح الكرامة وما يؤدى إليها » وجعل من الإنسان المدرك الواعى الذى يعرف 
ماهوواجيه نخصوروحه إنسائاً , أدرك أن الصورة الإنسانية هى أكبر حجج الله على 
خلقه . ١ ١١‏ 


وهو يعتقد حلاف ما يقوله الحكناء من أن الإنسان هو العام الأصغر» و يعتقد أن 
الإنسان هو العالم الأكبر و يقول : إنك فى الظاهر عالم أصغرء وفى ا معنى أنث العالم 
الأكبر, ففى الظاهريرى الغصن أصلا للثمرء ولكن فى الحقيقة أن الثر هو الأصل » 
إذ اميل إلى الم ر تسبب فى غرس الشجرء فالّر مؤخر شكلاً ومقدم معنى ‏ ولذلك 
قال النبى صلى الله عليه وسلم : 


« نحن الأحرون السابقون » 
وكأنه يقول : : 
وإن كنت ق الظاهر من آدم ولكنى فى المتقيقة جد جد آدم ء إذ إن الملائكة 
سحدوا لآدم لأجلى » وصعل إلى الفلك السايع طلباً لى ل ولذلك تولد الوالد هملى وأنا 
الأصل . 


وبعد هذا الشرح لحديث الرسول ‏ صلى الله عليه وسلم ‏ يأتى إلى ماهو 
بصدده من إثبات أن الإنسان هو العالم الأكبر و يقول : 





٠٠١ (‏ ) المثتوى ب الدهير الرايع ت من 4م؟ - طبع طهران . 


رك ٠‏ ) إشارة إلى ما قل عن على بن أبى طالب س كرم الله وحهه ‏ أنه قال : : إن الصورة الإسابية هى أكبر ححم الله على 
حلقه , وهى الكتاب الدى كتبه بيده . م .. وهى اطيكل الذدى نناة محكتة: وهى مجموع صور العالمى ع 
وهى المغتصرة ة مى الليح امحفوظ ‏ وهى الشاهدة على كل غائت , وهى الحجة على كل حاحد » وهى الطر بى اللستهيم 
إلى كل حيرء» وهى الجسر الممدود بين الجمة والمار, 
المثنوى . الدفير الرابع ؛ طبع طظهران ‏ ص 4 ؟؟ . 


يلين 


فشبت أن الشجر تولّد من القّر , إذ كان أولاً فى الفكر وآخخراً فى العمل والظهور 
الخارجى . )٠١"(‏ 


ونرى سرشده ( شمس تبر يز) يذهب إلى ما هوأقرب لذلك » إذ يعتقد أن 
الإنسان إذا أدرك نفسه أدرك كل شىء ؛ وهوبذلك يجعل الإنسان عالاً أكبرء 
و يشرح ا موضوع بطر يق أخخر إذ يقول : 


إن العالم فى الإنسان , إذ بإدراكه نفسه يدرك العالم كله , عليك أن ترى كل 


شىء فى وجودك من : موسى » عيسى » إبراهيم » نو , آدم عليهم السلام » كما أنك 
بمكنك أن ترى فرعوك وفرود فى وجودك . )٠١"(‏ 


يقول العطار : 

إن اليل والنهار الناتجين من دور الأفلاك السبعة لأجلك , وطاعة الروحانيين 
لأجلك ء الجنة والنار تعكسان لطفك وغضبك. الملائكة سحدوا لك . الجزء والكل 
غريق فى وجودك , أنت الجزء فى الظاهر والكل فى الحقيقة ‏ لاتنظر إلى نفسك 
بالحقارة , (؟١٠١)‏ 


وندخحل فى البحث حول وحدة الوجود من هذا الطر يق , إذ الوحدة لدى جلال 
الدين الرومى والعطار تبدأ من عقيدة : 


(١١5ا1)اصه ٠١‏ 
ين رميو راد در معسنى تحجر أول فكبرآجر ميد در عيبل 


الدفتر الرابع ‏ ص 514 
٠0 (‏ ) خط سوم ( الحبط الثالب ) تأليف د كتور ناضر الدين صضاحب رمانى طبع طهرات ؛ قسم الإسان صن 5 . 


)٠١4(‏ نص شعر العطار: 


روررست اين هفب يركار اى يسر ار براتي كسب يركساراصي يسر 
طاعب روحساتيناك ازيير تنسب حلد ودورم عكس للطيف وقهنر تسب 


مم 


أن العالم مظاهر لله وأن وراء هذه الظاهر حقيقة واحدة» ولكن بعيدأ عما يقوله 
البعض من أن الشكاليف الدينية ترتفع عند هذه العقيدة و يرتفع عن المعتقد 
التكليف . 


إذ يستصوير العام فى الإنسان وجعل الإنسان متحدًا مع الله يجعلا لوحدة الوجود 
محملاً لايرفع التكليف عن الشخص » كما ذكرنا اهتمام مولانا جلال الدين بالقسك 
بالشر يعة وقوله بعدم رفع التكليف عن السالك » وأيضاً أشرنا إلى مايقرب منه فى 
كلام العطار. 


كبا أن النظر الدقيق حول الكرامة يحتاج إلى دراسة آراء الصوفية والباحثين حول 
الخلوة والعلم اللدنى » إذ إن كثيراً من الكرامات تظهر على يد الصوفية الذين أخذوا 
الخلوة مكاناً للذكر, وظهر لهم مايصفه بعضهم بالعلم اللدنى . يقول السهروردى رحمة 
الله عليه : 


وتنرّل العم اللدنى على قلوب الأولياء الصالحين , والمنطوة المباشرة لذلك هى 
الخلوة . )١١*(‏ 


ويعتقد الغزالى ضرورة الخلوة والمجاهدة والر ياضة النفسية للوصول إلى درجات 
الكمال إذ يقول : 

والطر يق إلى ذلك يكون اولاً بانقطاع علائق الدئيا بالكلية » وقطع الهمة عن 
الأهل والوطن والعلم , ثم يخلو بنفسه فى زاو ية مع الاقتصارعلى الفرائض والرواتب » 
ويجلس فارغ القلب خحالياً من الحم , ولايفرق فكره بقراءة-القرآن ولا بالتأمل فى تفسير 
ولابكتب حديث .. . فلا يزال بعد جلوسه فى اخلوة قائلاً بلسانه : 


الله » الله , على الدوام مع حضور القلب حتى ينتبى إلى حالة يترك فيها تحر يك 
اللسان, ويرى كأن الكلمة جار ية على لسانه, و يبقى معنى الكلمة يحرداً فى قلبه 


٠١8 (‏ ) عوارف المعارف للسهروردى ا ص /الا1 ب 1١/4‏ , 
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حاضرا في . وعد ذلك إذا صدقنت إرادته وصفست همته تلمع لوامع الحق فى 


و يسرى الإمام الغزالى أن العلم الحاصل بعد الخلوة له طر يق خاص » وهوطر يق 
الأحلام » ولايأتى من الطر يق المألوف )٠١7(.‏ 


يجبعل الإمام الغزالى انصراف القلب إلى الله والانتقطاع عن كل شىء وسيلة 
لذلك الإدراك الخناص » واعتشرض عليه بعض الباحثين بأن هذه العقيدة تخالف 
ماعليه الإسلام , إذ فى الأخذ بهذه الطر يقّة مجحائبة القرآن والحديث والذكر بالاسم 
المفرد بدعة وخطأ لغة ‏ إذ لايدل على معنى كامل حتى يعتبر إماناً أو كفرا . فليس 
من جنس الكلام ا معقول , ولذلك قال بعض من يأمر به من المتأخر ين إنه ليس 
قصدنا إلى الذكر جرد , بل نر يد جمع القلب على شىء معين حتى تستعد النفس لما 
يرد عليها )164١‏ 


يرى ابن تيمية أن هذه الطر يقة ليست صحيحة ‏ و يبالغ فى ذلك حتى يحكم 
على كفر من يعشقد ذلك , ويجعل الكلام الصادر منه أثرأ للماليخوليا » وكلام 
ابن الجوزى مميل إلى ما يعتقده مدكرو أثر الخلوة إذ يقول : 


من أين له أن الذى يسمعه نداء الحق , وأن الذى يشاهده جلال الر بوبية ؟ 
ومايؤمنه أن يكون مايجده مسن الوساوس والخيالات الفاسدة ؟ وهذا الظاهر ممن 
يستعمل التقلل فى المطعم فإنه يغلب عليه الماليخوليا )١"5(.‏ 

ومسا يستدل به الأخذون بالخلوة من أن الذلوة اتباع للرسول صلى الله عليه وآله 
وصحبه وسلم ‏ إذ كان له خلوة فى غار حراء قبل الرسالة . 


)٠١(‏ انظرص ١١‏ ٠ل‏ من الجزء الثالث لالإحياء وكيمياء السعادة ص 88 والمنقذ من الصلال ونس ء19. 
٠١7‏ ) الصدر السابق , 

. الشوكانى‎ # ١08 ولاية الله والطر يق ]ليها ص‎ )٠١8( 

, 198 تلبيس إبليس ص‎ )1١4( 


4م 


يرده النافون للخلوة بقوهم : لسنا مأمور ين باتباع ماعمل به النبى ‏ صلى الله 
عليه واله وسلم ‏ قبل الرسالة » إلا إذا كان يصرح به بعد الرسالة ويجعله من الدين . 


ولا نعثر فى كتب الحديث مما يدل على ذلك , ولانجد فى عمله بعد الرسالة مايويد 
الخنلوة , إذ إنه أقام مكة بعد الرسالة وقبل الهجرة سنوات عديدة ولم يقصد فى ذلك 
الحين إلى حراء للخلوة , كما أنه لم يقصد غار الحراء بعد ال هجرة فى عام الفتح حيث 
أقام بمكة عشر ين ليلة وأقام بمكة فى حجة الوداع أربع لسيال ولم يصعد إلى 


)١١١(. حراء‎ 


ويذكرابن الجوزى أن العزلة والخلوة بتلك الطر يقة الخاصة يأباه حديث 
الرسول صلى الله عليه وسلم ‏ برواية أبوإمامة إذ يقول : 


حرجنا مع رسول الله صلى الله عليه وسلم للحهادء فر رجل بغارفيه شىء 
من ماء » فحدث نفسه بأن يقي فى ذلك الغارء و يصيب ماحوله من البقل و يتخلى 
عن الدنيناء وذكر ذلك للنبى صلى الله عليه وسلم : » فقال له النبى : إنى لم أبعث 
بالييودية ولاالنصرانية ولكن بعثت بالحنيفية السمحة » والذى نفس محمد بيده لغدوة 
أو روحة فى سبيل الله خيرمن الدنيا ومافيها» ولقام أحدكم فى الصف خير من 


صلا ته ستين سنة )1١١(.‏ 


العاص عن مثل هذا العمل إذ قال له : 


ُ 


َم أحيدث أنك قلت : لأُصُومَنَ النهار ولأَقُومَنَ الليل ولأقرأنٌ القرآن فى ثلاث ؟ 
قال: بلى . قال : فلا تفعل ؛ فإنك إذا فعلت ذلك هجمت له العين ( أى غارت 
ودخخلت فى موضعها ) ونفهت له النفس ( أى ضعفت وكلت ) ثم أمره بصيام ثلاثة 
١ (‏ ) قطر الولى س للشوكانى ص 115 . 

(111) أنطرص 78٠١‏ من كتات تلبيس إبليس لان الجورى . 
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يام من كل شهرء فقال : إن أطيق أكثر من ذلك » فانتهى به إلى صوم يوم وفطر يوم » 
فقال : إنى أطييق أكثر من ذلك فقال صلى الله عليه وسلم : لا أفضل من ذلك 
وقال : افضل الصيام صيام داود عليه السلام » كان يصوم يومأ و يفطر يوماً » ولايفر 
إذا لاقى , وافضل القيام قيام داود عليه السلام كات ينام نصف الليل و يقوم ثلثه 
وينام سدسه ‏ وأمره أن يقرأ القرآن فى سبع . )١١١(‏ 


ونرى مولانا جلال الدين الرومي'فى باب الكرامة يأخذ بالطر يق الوسط » بحيث 
لامميل إلى مابميل إليه بعض الصوفية من ضرورة الخلوة فى الوصول إلى درجة تظهر من 
اللصوفى الكرامات , ولايميل إلى مايميل إليه أمثال ابن تيمية وابن القّبم الجوزى من 
تشنيع المثلوة وتخطة العقيدة , بأن الخلوة هى الطر يق إلى الله لانقطاع الصوفى عن غير 
لله بذكر اسم الله فحسب . 


و يعشقد أن كرامات الأولياء لا ترتبط بالخلوة ولا بأمر خاص ترده الشر يعة 
الإسلامية؛ بل هى أثر الفيض الإلهى النازل على أولياء الله حيناً » وتكون سبباً 
لظهور أمر ارق للعادة , ولا يتوقف أمر الولى عند هذه الكرامات , إذ من الممكن أن 
يكون الولى من غير كرامة , وأن يكون الصوفى فى حالته العادية . 


وما يذهب إليه الرومى مطابق تماماً للشر بعة ؛ إذ لاشك أن الصحابة من أسعد 
الناس مشاهدة النبوة وصحبة النبى ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ فى الجهاد 
والعبادات , حتى وصلوا إلى درجة لايفضلهم أحد إلا الأنبياء والملائكة المخاصة » فإذا 
١‏ يكونوا رأس الأولياء وصفوة الأتقياء فليس لله أولياء . وقد نطق القرآن الكريم بأن 
الله راض عن أهل بيعة الشجرة . وقال النبى صلى الله عليه وسلم فى حق أهل بدر: 
قد عفر هم » كما شهد لبعضهم بدخول الجنة . 


فهم قدوة المؤسنين , ولا يقول أحد بضرورة ظهور خوارى العادات على يدهم ؛ 
وإن ظهر على يد بعضهم كما ذكرنا سالفاً . 





(؟11) محموع الرسائل لابن تيمية ‏ ح ه ص 8 هلا عى الصحيحن . 


يفن 


فإذا لم يكمن هذا الظهورضرور يا فى حق الصحابة فكيف بالولى ؟ وإذا حصل 
أن وليّا من أولياء الله أظهر الكرامة , أو ظهر منه من غير قصد وإرادة و يكون عاملاً 
بالشر يعة فهذه هى الكرامة» الكرامة التى يدور حولها كلام مولانا جلال الدين 
البلخى . 


وما ذكرنا من التحقيق حول ا خلوة لا ينقص من الموقف العلمى للشيخ الرومى » 
إذ قد ذكرنا أن الخلوة التى كان يأخطذ بها لم تكن خلوة يدور حولها الكلام فى نسبة 
البح ء إذ لم يثبت أن جلال الدين الرومى أتى فى خلوته بما يخالف الشر يعة » حتى 
إنه كان يصلى بالجماعة فى الخلوة . )١١"(‏ 


يذكر الإصسام الشوكانى أن بعض المتلاعبين بالدين يظنئون رفع التكليف عن 
الصوفية إذا وصلوا إلى درجة الكمال و يقول : 


وما أقبح ما يحكى عن بعض المتلاعبين بالدين المدعين للتصوف أنهم يزعمون 
أنبسم وصلوا إلى رهم فانقطعت عنهم التكاليف الشرعية » وخرجوا من جيل المسلمين 
المؤسئين , وسقط علهم ماكلف الله به العباد فى هذه الدارء فإذا صح هذاء فا يقوله 
أحد سن أولياء الرحمن » بل يقوله أولياء الشيطان , لأنهم خرجوا إلى حز به وصاروا 
من جملة اتباعه , فالعجب من هؤلاء المغرور ين » فإنهم رفعوا انفسهم عن طبفة 
الأنبياء وطبقة الملائكة , فإن الأنبياء حالهم كبا عرفنا من إدامة العبادة لله فى كل 
حال » والازدياد من التفر بات المقربة إلى الله حتى توفاهم الله تعالى . 


وكذلك الملاثكة , فإنهم ‏ كيا وردت بذلك الأدلة ‏ لا ينفكون عن العبادة 
لله وصارت أذكاره سبحانه وتعالى من التسبيح والتهليل هى زادّهم الذى 
فعليشون به » وغذاءهم: اللو يتغذون به ., 


فحاشا لأولياء الله سبحانه وتعالى أن يقع من أحقرهم فى هذه المرتبة العظيمة 
وأدناهم فى هذا المنصب الجليل هذا الزعم الباطل والدعوى الشيطانية . وإنفا ذلك 





ر ١١‏ ) وقد تحدثا فى دلك س قل مع الإسارة إلى ا مرحع , 


ين 


الشيطان سول بجماعة من أتباعه ومطيعيه واسترهم وأخرجهم من حزب الله إلى 
حز به, ومن طاعة الله إلى طاعته ع ومن ولاية الله سبحانه وتعالى إلى ولايته » وقد 
رأينا فى تتريمة جماعة من أهل الله وأوليائه أنهم سمعوا خطاباً من فوقهم ورأوا صورة 
ا وتقول. : ياعبدى قد وصلت 3 وقد أسقطت عنك التكاليف الشرعية 


ما أظمك أيها المتكلم إلا شيطاناً, ؛ فأعوذ بالله مدك , فعند ذلك تتلاشى تلك 
الصورة ولايبقى لها أثر. . فقد بلغ كيد الشيطان إلى هذا الكيد العظم )1١4(‏ « انتهى 
كلامه ) , 


يذهب الإمام الشوكانى إلى أن الكرامة عند عدم ارتباطها بشخص يتبع الشر يعة 
فليست بكرامة » ودعوى الولاية حينذاك ضلال . 


وقصارى القول : 


أن معرفة الكرامة لدى البلخى ترتبط معرفة الإنسان وتطلعاته » ودراسة الكرامة 
فى تصوفه تتوقف على دراسة موقف الإنسان عنده » كا تتوقف على تحليل كلامه حول 
وحدة الوجود تحليلاً علميًا , والمقارنة بين عفيدته بوجود الكرامة فى مدرسة الصوفية 
بعقيدته فى ذلك الباب فى مدرسته الكلامية . لنصل بذلك إلى ما ير يده من الكرامة » 
ومايرمى إليه كلامه حول كرامات الأولياء . كا تتوقف على معرفة الولاية والكرامة 
فى نظر مرشده ( شمس تبر يز) وقد أشرنا إليه . 


منيجه السياسسى : 


اليوم يمضى على وفاة السيد جلال الدين الرومى أكثر من ستمائة سنة » وتروى 
الدنيا قصة ذلك الصوفى العالم امحمق الذى كان يرى الدنيا بشكلها القبيح ‏ فقاد 


. له رام ١‏ و7 
)1١1(‏ فطر ا'ولى في وم خذاب ولاه عد مسو ذا ني صض سم 
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أكبر مدرسة للتتصوف والزهد والتقوى فى الشرق ضد المادية والانحراف , ضد الكفر 
والباطل والشر , 


ونر يد هنا من السياسة ما شاع بين الناس فى عصرنا هذا من معناها الخاص » 
وهو السياسة الدولية , مما فيها السياسة الإدار ية للقائد» ومعاملته الحسنة أو السيئة» 
وإن كان مستعملاً بمعناه العام أيضاً فى اصطلاح السلف » ولكن المعروف هو الأول » 
وها أن العلأمة الشيخ جلال الدين البلخى كان علماً من أعلام الهضة فى عصره » 
اجتشمعت له مواهب عقلية نادرة» وصفات أخلاقية عالية » جعلته معلمأ اجتماعيًا » 
وعالاً دينيًا وصوفيًا مصيباً » يأخخل من جائبه الصوفى ويجعله مبدءا لأقواله حول 
القضايا الأخلاقية والاحمتماعية, ومن جانبه الاجتماعى سنداً لأقواله حول 
التتصوف ؛ وبا أن تار يخ حياته مملوء بأمور تتعلق بالسياسة » منها : هجرة والده حال 
طغولة هذا الصوفى من بلخ أم البلاد للفرار عن فتنة المغول » وإثارة الئاس لقابلة 
جيش ظامء أذ طر يقه للاستيلاء على المسلمين فى بلاد العرب والعجم ‏ ومنها 
مقابلته مع بعض أهل الدولة فى أسفاره بصحبة والدهء بحيث جعله متطلعاً إلى دراسة 
سياسة عصره . 


إن الفاح الجاد الذى قام به جلال الدين البلخى وغيره من الصوفية ليرمى إلى 
تنظيف السياسة من أدرانها, وكان البلخى علماً من أعلام النهضة للسياسة العادلة 
التى تعبر بحفظ التوازن الضرورى فى الكرة الأرضية » ولذلك نراه يميل إلى الوحدة 
الكاملة » الوحدة بين الفرق امختلفة للوصول إلى حياة أسمى وأفضل » وم يكن منبجه 
السياسى يسير بطر يق مثليا يحكى لنا التار يخ عن المناهج التى كانت لقادة الفكر 
الذين كانوا بميلون إلى البلاط بغية الإسهام فى الساسة العادلة » بل كأن منبجه 
السياسى منبجاً تحت ستار مناهجه الصوفية , و بذلك لم يكن ميالاً إلى مقابلة 
السياسة» بل كان يشير إلى طر يق يحتاج إليه الساسة , وقد حصل مراراً أن الخليفة 
طالب مقابلته ولكنه رفض حيئاً : وأجاز له المقابلة فى خلوته ومسجده حيئاً آآخرء 
بحيسث أرشد الخليفة إلى ماهو أحق بحاله تجاه الرعية قائلاً : عليك بالعدل ؛ فإن الله 
لايحب الظالين, وعليك بالشعمق فى سر آية : يا أيها الذين آمنوا كونوا قوامين 


"5 


بالقسط شهداء لله ولوعلى أنفسكم أو الوالدين والأقربين » . وإلى جانب ذلك لم 
يكن يسدعى السيادة والاستعلاء والسيطرة على الناس ؛ إن الفضائل التى يروبها لنا 
اللتمار يخ عن حياة البلخى مملوءة بالأخلاق والسياسة العادلة ؛ وم تكن خاصة 
بالجانب الصوفى فحسب » بل بالجوانب الاجتماعية كلها » وقد أدى مسئوليته المثالية 
لدى الحا كمين والمهيمنين وكان يشرح الحديث المشهور: 


0 كلكم راع وكلكم مسئول عن رعيته (ى 


بقوله : رئيس الدولة مستول عن الدولة كلها 4 والوز ير مسئول عن وزارته) 
والاستاذ مسئول عن تلاميذه » ورب الأسرة مسئول عن أسرته 4 والخدم مسولوك عن 
مصالح مخدومهم 


ويقول فيا يتعلق بالر ياسة والمنصب : 
« اتتقوا الحاكم الجاهل بالسياسة , والجاهل بأمور الرعية , لأن الجاهل لا يعرف 
كيف يخطط وكيف يستضىء بنبراس الحق , فإذا ثبت انحراف الحا كم تمتلىء 


انقوا الحاكمم الم ييص » فإنه كالبط عشر ين مرة , لأن البط يحرص للحلق 
والفرج ؛ ولكن الحر يص إذا كانت له قدرة البلع يعمل مايشاء حسب حرصه . أما 
تلرى ذا الشون والمنصور فإنها لما وقها بيد السكران والغدار جعل ذا النون فى السجن 
والنصور ف الدار... أما ترى الحكام السفهاء الذين قتلوا الأنبياء بغيرحق » قتلوا 
أعدل الئاس لبقائهم فى حكم الظلم والجور والفساد . لاعجب إذ يلتجئ العاقلون إلى 
المغارات؛ لأن الحمق دخلوا فى ميادين السياسة » ولاعجب أن نعتقد وقوع الحاه فى 
الجب حينا يقع الحكم بيد الضال المضل» )١١*(.‏ 


هذا كنموذج لما ذكره البلخى حول السياسة . 





554 مرآه ا مشوى  ص‎ )١١6( 
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وإذ نكتفى بذلك حكاية عا ذكره البلخى قبل مات السنين » علينا أن نفكر فى 
أشر التر بية المعنوية والأخلاق والتصوف والزهد والتنسك فى السياسة , بالمعنى العام 
فنفول : 

بعد ما حصل الإهمال إزاء التصوف نشاهد لدى عامة الناس البعد عن ميادين 
العنسك والزهد, وبالتالى الخط الفاصل بين الكرسى والمسجد » وبين البلاط 
والنصوامع. . نشاهد لدى بعض الناس رذائل السخر ية حول الأمور الميتافيز يقية 
الإسلامية, مع أن المبادئ الدينية والأخلاقية تساعد الشعب فى أداء مهمتهم حول 
السياسة, إذ الحفائق الدينية نزلت منزلة الحقائق المطلقة التى لاينازع فى حقيقتها 
أحد العقلاء, ومن تلك الميادى : 
١‏ الأمربالعدل. 
؟ ‏ احترام الحياة الإنسانية . 
ا النبى عن النفاق . 
؛ ‏ الحرص على الأخذ بأفضل الأعمال . 
ه ‏ الحرص على سلامة المسلمين من أذى اللسان واليد. 
5 اللهى عن الزنا وشرب اللأمر . 
#7 الأمر بالرفق . 
م الأمانة فى المعاملات . 
1 التعاون على الخير. 


وضيرها من المبادئ الإنسانية التى تعتبر بحق أهم المبادئ للحفاظ على التراث 
الإنسانى , وللحفاظ على الكرامة البشر ية .. إن الشخص المسئول أمام ضميره 
وجتمعه هو وحده الشخص البالغ المشتمل على جميع قواه العقلية » وعلى حر ية كاملة 
غير منقوصة , والمسئولية هذه فى لغة السياسة لاتقتصر على رجال مختصين يكون لهم 
وظائف سياسية معينة» هى مسئولية كل مَنْ له قلب أو ألْقَى السمع وهوشهيدء 
وكل مسئول عن العمل فى الميادين الاجتماعية ليرشد الشعب إلى أقصى درجات 


2146 


المتقدم والارتقاء » والصوفية من الذين هم إلام أكثر وأكثر بإصلاح أنفسهم وإصلاح 
بجمتسعهسم » وبسذلك تسوحه مولانا جلال الدين إلى هذه الوظيفة المهمة الإنسانية ؛ 
والمسسولية الاجتماعية 03 إذ الإسلام بإزاء هذه المستولية رفيع إلى أبعد حدود الرفعة 3 
ومن مميزانه أنه يرس بيع المسثوليات المجرماعية بأوسع معانها وأدق دقائقها ٠‏ ويكى 
لنا الشار ييخ أن بسعض الصوفية حيئا شاهد ا نخراف ولى الأمرعن جادة الصواب » 
بحيث ثبت أن عمله لهواه وغاياته وليس للأمة ولا للصالح العام توحه إليه بقوله : لقد 
انبدرت كرامتك وهوت قيمتك , ولا طاعة للرعية فى تلك الأحوال , لأنه لاطاعة 
مخلوق فى معصية اطخالق . 

وهذا بيس بسعيد عن الصوفية» لأنبسم رجال لابخافون فى الله لومة لاثم ع 
ولا يراعوث الجانب الذى تشوبه المجاملة ليرتاحوا فى هذا الجانب » و يعملوا لأنفسهم , 
ِدْ الحق عندهم أحق أن يتبع ولوعلى أنفسهم أو أقارهم 


إن القسيز بين اخير والشر والحسن والقبح فى سيادين السياسة موضوع الوحى 
النقرانى والإخمام الباطنى المنقوش فى صفحة النفس البشر ية؛ إذ الإنسان بحكم 
الغطرة مشذ اللحظة الأولى التى صار فيها بشرأ سو يا تأثر كيانه بالنفخة الإلهية ؛ 
فنحن إذا نظرنا فى القرآن نظرة التأمل ألفينا فيه الآيات الدالات على سابقية هذه 
القوة فى ضطرة البشرء ولدى أطفال المسلمين وغير المسلمين » قبل أن يتدبر فى آيات 
القرآن ؛ وقبل أن يدرك معناها , إِذْ حديث : 
كل مولود يولد على فطرة الإسلام'ثم أبواه هودانه أو ينصرانه أو بمجسانه » يدل 
على ذلك بوضوح . 
إن الوحى الإسلامى يحدد الطر يق ؛ ويجعل التكليف واضحاً , و يو يد ماتطابه 
الفطرة السليمة » وقد قال تعالى فى القرآنث الكريم : 
لس ار عون 7 م ال ال اه أن 
ٍِ ونفيس وما سورلها وج فَأَلَهَمَها فجورها وتَقوبنها دي قد أفلح 
مَن ركلها دي وَقَدُ حاب من دَسدهاجي 1 
|[ سورة الشمس ؛ لالد ه١١ا]‏ 
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ومعنى هذه الآيات أن الله قد منيح النفس البشر ية فهم معنى الخير والشرء أو 
مسلككة تسسييز كل علهها عن الآخر ساعة تسو يتباء بدليل تعبيره جل شأنه بالفاء التى 
تفيد الترتيب والتعقيب الفورى بلا إمهال )١١١(.‏ 


ولا شك أن التوجه إلى تقوية الفطرة عن طر يق التصوف والعرفان يجعل الإنسان 
متحهاً إلى حقائق هامة » ويجعل من التصوف طر يقاً إلى الرقى الاجتماعى » وهذا 
برغم عفيدة بعض الناس القائلين بأن التصوف عقبة فى الطر يق إلى الرقى . 


وإذا دلت طبيعة الإسلام على شىء فَإنما تدل على حر ية هذا الدين من الناحية 
بكل حضارة نافعة تسوق البشر ية إلى حياة أعلى وأفضل . 


ومن خصوصية أهل التصوف ‏ وفيهم جلال الدين البلخى ‏ أنهم يراعون السلم 
حسما يأمر به الإسلام » ولايحبون النزاع حسما تدل عليه آية « ولا تنازعوا .. » الآية , 
لأن الإسلام بسى سياسته الإصلاحية فيا بيهم بعضهم مع بعضهم ‏ وفيا بين 
الملسلمين وغيرهم من الأمم امختلفة » و بذلك أنخذ موقفاً إنسائيًا منذ زس بعيد » ونال 
مكانة هامة . ومظهره الإصلاحى جعله يسود الناس و يرشد إلى إزالة التفرقة 
العنصرية» بحييث يمككن أن يجمع الناس حول نقطة واحدة ولايترك محالاً 
للاختلافات » وميل بالناس إلى التقوى حسما تدل عليه آية : 


ل ا 2ر ملام ارال رر 


إن ا كرمكمْ عند الأ تق إن اله علم بير 0 4 
[ سورة الححرات : ١‏ ] 


و يمظهرمن كلام السيد جلال الدين البلخى أنه يؤس بإزالة العقبات عن طر بى 
إزالة الفوارق العنصرية ؛ ومما ذكره البلخى فى مؤلفاته أنه يوصى أصحابه وأتباعه 
بالبعد عن المناصب وحب الر ياسة إذ يقول : 


45 الدكتور/ محمد غلاب ف كتابة من ألخلاف الإسلام ا ص‎ )١11( 


ا لتك 


عليك أن تكون رعية لاسلطاناً» وعبداً لامولى , لأنك إذا كنث عبداً تمشى على 
الأرض على إرادتك وعلى فكرك , لايخطر بسالك شىء إلا هموم نفسك من ناحية 
الطاعة لله » والعمل لسعادة أبناء نوعك , لاتلق حملك على الناس » ولااتكن على عاتق 
الناس » ولاتطلب السيادة؛ إن الإمارة والوزارة ليستا إلا موتاً وتعبا » إن طالب 
الإمارة فى الحقيقة أسير لهواه أسير لما يتطلبه , أسير لأعماله ورهين للناس » وى 
الحقيفة أن السيد فى العالم وعلى وجه الأرض هو الدى نخلص رقته عن إسارة 
المناصب التى تفنى ولاتبقى . )١١7(‏ 


وقد أثبت بذلك القول مذهبه فى السياسة , كما أثبت الصراحة فى تنبيه الحكام 
وتعيين مواضع أغلاطهم ليتنبهوا إلى ذلك . 


وإذاً فالإسلام يحتم على المسلمين النظر فى أمور الناس وفى عمل المهيمنين ليكونوا 
على حذر من مراقبة الناس . وماذكره من التحذير من طلب الإمارة ولوزارة مع علمه 
بأن السياسة الإدار ية تحتاح إلى آمر ومأمور , وذلك مى صرورة كل جامعة إنسانية 
تجمع الأفراد» وهذا الذى ذكره ليس مطلماً بل فى حال عرف الشخص أن الجامعة 
لا نحتاح إليه كثير احتياج » وكان الأخخرون مملئون ذلك الفراغ » وأما إذا كان الأمر 
بطر يو لايكون فى ميادين السياسة من هو أولى منه فعليه أد يطلب الإمارة مه| 
كانت قنمنبا» وهذا كطلب الفضاء ب فإنه حرام فى حال وواجب فى حال ومباح فى 
حال؛ فإذا كان سظره إلى ر ياسة القضاء لأجل المنصب و يكون فى عصره من هو 
أولى منه فطلبه حرام » وإذا لم يكن من هو أولى منه بل يكون الطالب الآخر دونه 
وملا لانبام وغير موق به عند ذلك يحب طل العصاءء وإذا كان بحال يبد فى 
عصره رجالا يساوونه فى التموى والفمه والدين طلبه مباح . و ذلك نعرف مرمى 
كلام البلحى حينا يحذر الناس من طلب الر ياسة . 


*1497 مراة المثنوى ص‎ ) ١119( 
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الوحسدة لدى البلخى : 


يستقد البلخى أن التوافق بين المسلمين من أهم أسباب وصوهم إلى الأهداف 
العالية الإنسانية » لأن التوحيد يستكشف عن معنى عظم يفيض على المجتمع الخير 
والقاسك والسعادة ‏ إذ الوحدة الأخوية تورث الحر ية واسعة النطاق » وتر بط بين 
الأمم دوث أن يستعبد أحدهم الآخر» والإسلام يعلن الحر ية فى الاختيار والعمل 
مادام الناس يستضيئون بنور الكتاب الكريم والسنة النبوية » على صاحبها ألف تحية 
وتسلم ؛ ولايجعل الإسلام طر يق الحياة د ضيقاً , إذ الكتاب الكريم ناطق بأن الحر ية 
فى طلب المعيشة من ضرورة الإسلام : بل يحث لهذا السعى والعمل فالرسول ‏ صلى 
الله عليه وسلم ‏ أظهر الحر ية فى العمل بقوله ما معناه : 


أ: ثم أعلم بأموردنياكم » ولا شك أن الاخمشلاف ف السعى والعبل 
الإسلامية فى رحاب الإبمان ونتحت راية الإسلاه عيشة : الصلم والسلم والوئام 
والوفاف ؛ و بذلك نحد العلماء وقادة الفكر يعملون لأجل الوحدة الإسلامية التى ترمى 
إلى حفظ كيان المسلمين وسيادتهم » الوحدة التى تعتمد منابعها على القرآن الكريم » 
والوحدة التى هدف إلى إزالة بقايا الااستعمار. 


ومن العوامل التى جعلت الإسلام ينتشر بين الشعوب و يدخلون فى دين الله 
أفواحا , أن الشعوب والأصقاع التى فتحها الإسلام كانت كأنها فى انتظار الإسلام 
أو على موصد مع الإسلام , وأن سيوف المسلمين الفاتحين لم تزد على أنها كانت تز يل 
الفشرة الخارجية التى كانت تحجب تلك الشعوب عن مشاهدة هذا النور المتلأليُ » 
فليا زالت تلك القشرة وظهر لهم ذلك الضوء السماوى الذى أنار الطر يق للشعوب » 
وجد القلوب معدة ومستعدة لقبول هذا النور» فثبتت أقدام الإسلام ورسخت قواعده 
وأركانهء وأنفذ الناس من الضلال وأرشدهم إلى الحق واليقين والوحدة الإسلامية » 
وكانست النشائج المنطقية بل الطبيعية لهذه الأمور أنه ظل يتسع من نفسه و بذاته ‏ 
برغم الظروف السيئة التى مرت به بعد عصوره الذهبية ‏ دون تدخل العوامل 


.هم 


الخارجية حتى امتد الإسلام من شواطق المحيط الأطلنطى إلى شواطئى الحيط الهادى , 
جامعاً تحت رايته شعوباً من أجناس مختلفة , وهذا إن دل على شىء فإئما يدل على أن 
الإسلام انتشر بقوة الاستدلال و بإفادته طر يق الحق أمام الناس و بندائه : 
فس ار 2 ع ل م 3 أ 0 سام وم ل 6ه 0م عي ن 
3 يِكأيُه النَاس نا حلفنكم من ذكروأنق وَجَعَلدكم سوبا وقبآيلٌ 
02 0007 سن شح ماص اراس حِ 


خ نر املا 
لتعارفوأ إن أكرمكم عندالل أنْقَدكم إن العم بير 4 
[ سورة الححرات : ١‏ ] 


بكل ما تقدم دعا جلال ألدين إلى الوحدة وإلى الحر ية وحذر من الاخختلااف 
والفرقة, وحتٌ على الترابط والقاسك والاتفاق , وتحقيق المقام أنه لم يعتبر الإسلام 
تكوين الدولة الجنسية ولا العنصر ية , لأن فى اعتبار التفر يق العنصرى تضييق 
-للساحة الإسلامية » بحصيث ينافى كون الإسلام ديناً عالميًا وديناً يجمع الكل تحت 
رايته ؛ وديناً يريد لمعتنقيه الخبر وللبشر ية جمعاء , والتوحيد الذى يدعو إليه الإسلام 
يعتمد على مبادئ أساسية ومُثل عليا وروح سار ية فى المسلمين جميعاً على السواء » من 
غير أى فرق بين غنهم وفقيرهم , شر يفهم ووضيعهم » قوهم وضعيفهم . لقد نادى 
جلال الدين البلخى بهذه الوحدة فى صيادين السياسة واستدل مذهبه فى وحدة 
الوجود , بحيث يعتير الكل نابعاً عن مبدأ واحد و يقول : كل الألوان ظهرث عن منبع 
واحد, والمؤُمن الكامل هو الذى لايكون مقيدا بالزمان» بل يتوجه إلى وحدة الكل 
أولاً وعل ضوثها يتوجه إلى الوحدة الاجتماعية . 


واخمتلاف الوجهة جعل موسى النبى ‏ صلى الله عليه وسلم ‏ فى حرب مع 
موسى السامرى » ياليت يتوجه فرعون إلى هذه الحقيقة , إذ بتوجهه لايبقى الخلاف 
ممع موسى السنبى » بل كل من الرسول والقوم يتوجهون إلى جهة واحدة » الجهة ألتى 
ميل إليها العقل الكل » والجهة التى يتفق عندها الأضداد . )'١4(‏ 





. 55١0 )مرآة ال مثنوى س ص‎ ١١8( 


رذن 


إن الإحوة الدينية دس المسلمى هى أصدف تعببر عن الوحدة المشتركة التى يدعو 
إلها شاعرنا العظيم جلال الدين الملخى حسما تدل علبه آبة : ( إنما المؤسوك إخوة) 
وحديث : ( المسلم أخو المسلم » . إن الإخوة الديبية دن المسلمى نستتبع جميع آثارها 
من حموف وواجبات » وهذه الإخوة تز يل الفوارف والصلات حتى صلة النسب .. 
يمول الله عز وجل : 


ع سلا اي صر سر ص ل 2 


جح سس ل سو 
0 اد كَوما مُؤْمنُونَبأوَالَْوم الآخر يوآدون من حاد آللّه ورسوله 


فر عرس ام 1ج عي ت#وسدا راج نّم م ساح الج م برو 


ول و برا ءابا 4هم أوابنا هم أو | إخوانهم اوعشيرتهم 4 
[ سورة المجادلة : ؟؟ ] 


كا أنه حصل الاتفاق بنور الإسلام بين الرجل وقاتل أبيه ‏ بحيت لاير يد 
شفامه فى صدر الإسلام, وأصبحت صلة النسب عار ية عن الفائدة والأثرء إذا 
تردث عن إخوة الإمان» فلا يرث غير المسلم المسلم » ولو كان أباه أو أخاه . 


وقول الله تعالى ؛ 


لزه يع ا سا اين 


1 يَفُونُون وبا أْف لماو لوانتا لذن سبَقَونا اليم ولا بجَعَلٌ 


ص ص عرس مر © 


فلو باعلا لَنَدينَ >امثوأ 4 [ سورة الحشر : ٠‏ 


وحديث : « لا يؤمن أحدكم حتى يحب لأخيه المسلم ما يحب لنفسه » أرشد إلى 
الطر يق القوم لهذه الحقيقة » حقيقة الإخوة والصداقة لأجل الدين , ولأجل الوحدة 
الدينية؛ والوحدة الدينية أساس من أسس الدولة » وقد حصلت أول مرة حينا طبق 
النبى ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم مبدأ الإخوة الديية لأول مرة بين 
المهاجر ين والأنصار حين قدم المدينة مهاجراً . وكانت مظهراً من مظاهر قوة الدولة 
الإسلامية : وعاملاً أساسيًا للسير السياسى فى الإسلام وإعلاء شأن المسلمين عامة . 


كيا أنه أتى بعد جلال الدين نوابغ المسلمين الذين أعلنوا بكل صراحة أن الوحدة 
الإسلامية هى الأساس الأول للرقى » والمبدأ الأصلى للتكافل الاجتماعى » ووصل 


4 


أمر بعضهم إلى أن كان يدعى الوحدة فى ساحة أعم من ساحة الإسلام بغية القضاء 
على الاستعمار, وملهم السيد جمال الدين الأفغانى , إذ حذر من التفر يق قائلاً : 


لقّد جمعت ما تفرق من الفكرء ولمت شعث التصورء ونظرت إلى الشرق وأهله 
فاستوقفتسى الأفغان » وهى أول أرض مس -جسمى ترابها , ثم الهند وفبها تثقف 
عضلى ؛ فإيران بحكم الجوار والروابط ؛ فجز يرة العرب من حجاز هى مهبط الوحى » 
ومن بمن ونجد والعراق وبغداد وهارونما ومأمونها , والشام ودهاة الأمويين فيها » 
والأندلس وحمراؤها وماآل إليه أمرهم , فالشرق ‏ الشرق . 


فكرست فكرى لتشخيص دائه وتحرى دواءه فوجدت أُقْتَلَ أدوائه داء انقسام 
أهله ونشتت آرائهم , واختلافهم على الاتحاد , واتحادهم على الاختلاف : فعملت 


على توحيد كلمتهم وتنبييهم للخطر الغر بى امحدق بهم )١55(.‏ 
العدل وجلال الدين البلخى : 


لقد نادى البلخى بالوحدة الإسلامية على ضوء العدل الذى يعتير أساسأ لكل 


وحدة و يقول ؛ 


العدل أن تتضع الشىء فى محله الأصلى اللائق بهء والظلم ضدهء فالعدل أن 
تروى الأشجار النافعة , والظلم أن تروى الشوك الضار.('١١)‏ 


تحسدث عن السامعة الراقية التى تعيش فى ظل العدل والإنصاف » وسرد الأمور 
التى تور فى العدالة الاجتماعية من اير وصلة الرحم بين الناس والحب لله 
والإحسان . 


. )العروة الوثقى‎ 11١9( 


٠٠١ (‏ )مراة ا مثنوى ‏ ص 55195 . 


ونم 


وتوجه إلى صفاء الضمر وصورته على الصورة التى رسمتها الشر يعة الإسلامية ع 
وقرر أن العمدة قَْ معرفة ة الخير والشر هو الضمير بإعانة الشر يعة ع وكأنه يومن بالامات 
الفطرى ويجبعل الشر يعة مرٌ يداً للضمير الإنسانى والفطرة الإنسانية التى جُبلَ الإنسان 
عليها . 


والطر يق إلى اخير والفضيلة لدى البلخى يرجعان إلى العرفان الصوفى » كيا هو 
دأبسه من إرجاع كل خير إلى العرفان الصوفى وإى صفاء القريحة . رسم شعبة علاقة 
الإنسات بر به بعد رسم شعبة علاقة الإنسان بضميره » والتوجه إلى ما يتطلبه ذلك 
النضمير الواعى » والتوجه إلى علاقة الإنسان بالإنسان فى هذا الكون » وليس من شك 
أن قوام الانفاع بتلك الشعب هو التوجه إلى الحقائق وإلى زوال العالم جميعاً » وفى 
الحسق أنه إذا كان هناك د شىء متفق عليه بإجماع كل العقلاء من غير استثناء فهو قبول 
وجحود ذلك الضمير وأثره فى التر بية الاجتماعية » ونحن لايسعنا هنا إلا أن نسجل أن 
جلال الدين البلخى فى مابجه السياسى استنار بنور القرآن» وتوجه إلى أبناء مجتمعه 
بسذلسك النور الذى لانورغيره , ولار يب أن إهمال ذلك الجانب ( كما نراه فى عصرنا 
هذا ) يؤر فى الاجتماع , ويجعل من الأفراد فرريسة لأهوائهم مائلين إلى هواهم , 
وصعنى هذا أن الإسلام بعدما أنار الطر يق أمام الناس ومرّ عليه عصور ضعف توحه 
الئاس إلى حانيه الروحى » فرأوا ما رأوا من ضعف شوكة الإسلام , والذى نعنيه من 
كلام جلال الدين البلخى حول المسئولية الاجتماعية فى منبجه السياسى هو التوجه 
إلى ظاهرتين أخلاقيتين » وهما ظاهرتا الضمير والالتزام المذلقى » والمسئولية عنده عبارة 
عسن الالستفات التام إلى هاتين الظاهرتين ‏ والالتزام الخلقى يجعل من الإنسان إنساناً 
واعميا حا فى أعماله» وح تلك الحرية يكنه أن يطبع أو يتصى » يمس مسلية عمل 
نحصو نفسه ونحو امجتمع , وهذه المسئولية الداخلية هى صفة مرتبطة بشخصية الإنسان 
عمن طر يق طبيعتها العاقلة » وهى ملتصقة التصاقا تامًا بفكرة الحرية التى مؤداها أن 
الفرد يشعردامٌاً بأنه حر فى انختيار نوع الأعمال التى يقوم بها و بأنه مسئول عن كل 
عمل يصدر منه )15١.:‏ 
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للقن 


هذا .. ولد تعمدنا أن نطيل الحديث عن المنبج السياسى لدى شاعرنا العظيم 
مولانا جلال الدين البلخى , لأن محور هذا الكتاب يدور حول آرائه التى تظهر منها 
أهدافه عامة , ونظرته إلى الشعوب بمنظار التصوف , ولقد ابتلى المسلمون فى عصرنا 
هذا استلاء تاريخيًا لعدم توجههم إلى ما كان يوصى به الإسلام من الأمور التى تؤثر ف 
حفظ كيان المسلمين » فعليهم أن يتداركوا الأمرو يتوجهوا إلى حقيقة الحال » وإلى 
تقوية الجانب الروحى» ليعود إلههم عزتهم ومجدهم فى أقرب فرصة » و يتوجهوا إلى 
العرفان حسما يذكره البلخى ليصلوا إلى أوج العزة وتزول عنهم آثار الذل والهوان . 


هذا ما يظهر من منهجه حول السياسة , بحيث يصرح ما كان يعتقده من السياسة 
العادلة مباشرة » وأما إشاراته إلى هذا المنبج فكثيرة جدًا فى مؤلفاته , ونخص بالذكر 
كتابه المشنوى المشتمل على عشرات من القصص »ء وقد استطاع الباحثون أن يردوا 
هذه القصص إلى أصول قدمة » ولكن أكثر القصص يشتمل على ذم الظلم وضرورة 
العدل » ونظراً إلى أن كلامه ضمن القصص حول العدل يعتبر إشارة ضمنية ولانفرد 
لذلك بحثاً مستقلاً . 


لقد أخحذ الرومى هذه القصص فجعلها محوراً لألوان رائعة من أفكاره حول 
الفضائل الاجتماعية التى يبرز حق العدل على رأسها , ولقد ظفر امثنوى منذ بداية 
ظهوره بما هو جدير به من العناية » وكلام ابن بطوطة الجوال الباحث ينبى عن موقفه 
الاجتماعى وعن خدمته للبشر ية فى شتى ميادين الحياة » فقد ذ كر موقف جلال 
الدين لدى عليماء الشرق بما هو مشروح فى كتابه . 


هذا ونكتفى بهذا القدر حول منبجه السياسى . 


كا 


بوم 


النظر إلى التصوف فى عصرنا هذا ومدى الأخذ 
بآراء الرومسى 


لا شك إن تطور التتصوف خلال قرون عديدة يجرنا إلى دراسة أسباب وعوامل 
أدت بالعصوف إلى الأشكال المتنوعة » و بالتالى إلى ظن بعض الناس أن التصوف 
أقوى مانع للوصول إلى حياة أسمى وأفضل . 


و إذا نظرنا إلى آراء مولانا جلال الدين البلخى بد فيها حلولاً لمشاكل نعانيها فى 
عصرنا هذاء وتسببت فى التناقض بين الأنمذ بالمبادئ العالية وواقع الحال 
الاجتماعى الإسلامى ؛ ووصل الأمر إلى فرض أمور باسم الثقافة الجديدة لتحكم 
المواقع الاجتماعى , وبُحَدِث التوتر المفضى إلى الفوضى » وتجعل بعض الئاس بعيدين 
عن الأخملاقيات التى تكفل تنظي المجتمع , والتى تخلق القدرة الكامئة داخل 
الأفراد» وتسدف إلى حفظ الصلة بين الفرد والمبادئ التى فرضت نفسها فى كل 
الظروف , وأدت رسالتها بكل أمانة . 


إن الضصغوط والأزمسات ‏ سواء كانت اقتصادية أوغير اقتصادية ‏ تشغل بال 
الناس وتصرفها إلى جهة أخرى ؛ وتمنعها عن النظر إلى أسباب تنير الطر يق أمام 
امجمتمع , وتجعل أبسناءه متطلعين إلى أهداف ومبادىئ؟ إنسانية عالية » و بذلك كله 
أرى أن من واجب الإنسانية فى عصرنا الحديث النظر الدقيق إلى المبادئ العالية , 
ودراسة مهمة رحال هذا العصر أمام التيار الجارف من الماديات التى أحذث وتأخذ 
ببعض رجالنا وأبناثنا» وتجعلهم يعيشون فى محال بعيدين عن التفكر فى القضايا 
الميتافيز يقية » و يعتبرون الدين فى عزلة عن ا حياة » ظانين أن الأمر اهام الذى من 
حقه أن يشغل النأاس هو المخارج عن إطار التصوف » والذى يضع بين يدى الإنسات 
الدرهم والدينارع وأن الوقوف إلى جانب المعنى والقيام بما هو معروف عند أهل 
الديين من القوة الروحية , والمشاعر الدينية التى تحرك فى الإنسان دوافم الأمل فى 
الآجل والعاجل , وقوف إلى جانب الأوهام والعالم اجهول . 
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لسسنا سصدد تفصيل الصراع بين الماديين وغير الماديين , لأأن ذلك الصراع وهذا 
النزاع لا يزال يأخذ المركز الرئيسى فى ا مناقشات التى تدورجين الأطراف فى عصرنا 
هذا فى ساحة الفكر. فلنقتصر على مصير التصوف بعيدأ عن ذلك الصراع العنيف وفى 
جو هادئ » وندرس ما يتطلبه التصوف من التطور فى دراسته . 


شد وصلنا فى دراسة الآراء الصوفية إلى أن ا مسلمين لهم شأن فى ذلك » وأن 
رجال التصوف نظروا إليه كمنبج روحى يبعد عن الأوهام امحضة والخيالات بقدر 
بعسدها عن عقيدة ا نحصار الموجود ف المادة والماديات » ودراسة التصوف فى مجمال بعيد 
عن العاطفة تتطلب من الباحثين النظر الدقيق إلى وجهة نظرعلماء المسلمين نحوهى 
و بالتالى فيا يجب علينا نحن من حفظ الترات الصوفى الذى له شأن عند أهل الذوق 
والحسال » وعيد نظرتنا من جديد فى التصوف الإسلامى ولانقع فى هذه النظرة تحت 

تاثبر ا مفرطين وا مفرطين » وندرس موقف التصوف من عصرنا هذا فنقول : 

١‏ إن بعض الناس يباجموك التصوف و يضر بون على وجهه , يدسون على التصوف 
الإسلامى و يفترون عليه التّم » و يعدونه معتقداً بعيداً عن الإسلام , متأثر ين 
بكتابات بعض المستشرقين , أو بالعداد والمخصومة والعداوة التى يرويها التار يخ 
عما كسان بين علماء الشرع وأهل التصوف فى كل وقت . والعجب كل العجب 
أن هذه العداوة لا تنتمى إلى ما يرتبط ببوى الأطراف المتضادة ؛ إذ حضل بعض 
ذلك النقاش نتيجة إقبال الناس إلى رجال التصوف ومشايخ الطرق الصوفية » 
وترك العلماء المشتغلين بالتدر يس فى شبه العزلة , 


كما أن هذه العداوة لا تخلومن بعض الأخطاء التى وقع فيها بعض رجال 
التتصوف » أو بعض المنسوبين إلى رجال التصوف من الانحراف والميل إلى 
مسايشيهم » ومن ارتكاب الأعمال التى لا مال لعالم الشرع إلا تخطئته » كما أن 
أهواء بعض الناس أو قدت ناراً احترق فيها كثير من الأشرار والأخيار على 
السواء , 
؟ ضرى بعض الناس فى عصرنا هذا مع الأسف الشديد لحالهم ‏ قد أخحذوا 
بالجفاف العلمبي بعيداً عما تتطلبه طبيعة البحث من الابتكارات العلمية : 
0" 


ان 


وإسراز الرأى الدقيق ا حر النقّاد» فخصصوا أنفسهم بنقل الأقوال وحصر ميزان 
الصحة فى القائل ع وكأنهم أرادوا أن يتفقوا على أن العلم بمعناه الصحيح ذهب 
إلى رحمة الله , ولم يرك محالاً يدور حوله الباحثون » فلينتصروا على ماهو آنحذ 
مكانه ساسم العام , وليكبوا عليه لا كمنصفين طالبين الحق بل كناقلين 
مقلدين ليس من حقهم أن تتجلى هم معان دقيقة مضيئة » ولابمكنهم 
إلا التوصل مما ذكره الأسلاف » ناسين أو متناسين ما أثرعن رجال الحق ونوابغ 
الفكر الإسلامى من القسك العلمى , والأخذ بما هو أحرى بالعمل , من هؤلاء 
النوابغ الإمام الأعظم أبوحنيفة النعمان الذى كان يقول : 


ما وصلنا من الصحابة والتابعين فبالرأس والعين, وماهومن غيرهم فنحن 
رجال وهم رجال , وكات يقول فى بعض محاضراته العلمية : 


رأينا هذا هو آخمرما وصل إليه علمناء فن أتى بخير منه فليتمسك به . 
وهذا إن دل على شىء فإنما يدل على أن النفثات الروحية الصافية والمشرقة 
ليس من حقها أن تتساقط أمام تأملات الآخر ين . 


وأن التقليد فى الأمور العقيدية وفى بعض القضايا الفقهية لايرمى إلى 
الجضاف الفكرى وإلى جلوس العالم على كرسى التقليد انحض » بل عليه أن 
يبدى رأيه فيا بمكنه إظهار النظر فيه بكل حر ية . 


لا أقول بفتح باب الاجتهاد وترك التقليد تركاً بانّاء كلا وحاشا ء بل أقول 
إن الواجب على علمائنا النظر الحر والفحص العلمى بعيداً عن التقليد الأعمى 
المدّام لبناء العلم وكيانه , والمانع للخروج إلى ساحة البحث والنقاش » وقد 
أخحذوا بهذا التقليد فى حق التصوف أيضاً » وتمسكوا بأقوال أعداء التصوف 
مقلدين هم . 
استسخدام بعض العلماء فى عصرنا هذا العلم كوسيلة للحياة ومن أجل المعيشة 
دون التفات إلى شىء هام وراء ذلك الأكل والشرب ؛ وصار حظ العلم تحت 


تلك الضسغوط حئّا سيئاً تماما, إذ قضى على المقصود الأسمى والمطلب 
الأعلى , كبا قضى على النتائج التى يتوقعها محبو العلم » والبيت الذى يكون 
قاماً على أمشال ذلك الفكر الخاطيُ يهار فى أقرب فرصة , إذ من الممكن أن 
ييقوم أمر آخر بأعباء العلم الذى هوباب الأكل ولشرب (عند هؤلاء ) 
ويخدم العالم فى ثوب أحسن » فليترك العلم ( وقد تركه كثير من العلماء فى الدول 
الإسلامية ) وليتمسك بهذا الجديد من نوعه الذى ينوب عن العلم فى هذا اللظهر 
السخيف وليلق العالم بأوراقه إلى الوراء أويضعها على الرف تحت ظروف 
وأحوال خاصة , وللغايات وا مآرب المقصودة لديه , والتى تبعد عن هدف العلم 
كل البعد» اللهم إلا أن يودعه ذلك البديل ويحوجه إلى الرجوع إلى صندوق 
كتبه المتروكة, لانقول ذلك عن سوه النية , إذ القارى ع الكرم لوتأمل شيئاً 
يجد نماذج كشيرة من هؤلاء , وبما أن التصوف لايخدمهم فى ذلك الباب» إذ 
لايأتى بما يشبع غرائزهم , فإنهم يتركونه وراء ظهورهم . 

جاملة أهل البدعة » بحيث يظن أن تركها مع هؤلاء ا مبتدعين يبعده عن محافل 
الساس ويلقيه فى زوايا النسيان فيتهمونه بالرجعية والفكر الردىء , فعليه أن 
مشى مع الئاس فى صف واحد , وليضحك حينا يضحكون , وعليه أن يكون 
من التقدميين الذين يرون الدنيا ممنظار العدالة (ى نظرهم ) ؛ ولايكشف عن 
معتقده الدينى أمام هؤلاء لثلا يتصادم مع هواهم السياسى والطائفى » ومن 
حق العالم أن يمشل كل ألوان الحياة ولاممثل لون واحدأ » وعليه أن يخرج عن 
بساطته التى لاتقبلها بيئته» و يفضى هذا الأصل وهذا العمل إلى العبث 
بالسدين واللغوفى الشريعة والتلاعب بأحكامها , و بدلاً من العمل بمقتضى 
العاطفة نحوالدين وأهل الدين يرى فى أقواله صدى هذه الأنفاس المتعقدة من 
صدور كر فيها الحقد والحسد . 


ويحسب هؤلاء العلماء أنهم أخذوا بحظهم العلمى فى جومن العلم والسلم 
والصفاء لا د تشوبه أية شائبة من الجمود والعزلة عن الناس وأهوائهم » و يعدون 
التصوف من الأسباب التى تبعدهم عن نظر هؤلاء الناس ( أهل البدعة ) 

و بذلك الظن يباجمون التصوف . 
اوم 


0 الم 


ثالغا : 


لض 


إن البعض مع أنحذهم بامبادئ الصوفية وتمسكهم بعض الشىء ما يقتضيه 
التصوف الحقيقى يصدر منهم ( إراديًا أوغير إرادى ) مايظهر منه الرياءع 
وذلك يؤر على مر كزهم العلمى والصوفى » و يعطى فرصة الطعن فى حقهم وى 
حق التصوف » ومهها كانت العلة التى تسببت فى ذلك فإن الناظر إلى 
التصوف ‏ الذى لايعرف من التصوف إلاعمل رجال التصوف ‏ يقع فى 
التردد والخيرة » وحمل ذلك على عاتق التصوف وأثره السيىٌ فى ظنه » و يعتقد 
أن هذا الر ياء لايخالف طبيعة التصوف » فيأخطذ عن التصوف فكرأ غير سليم 
وينسبه إلى مايعتير جفاء فى حق التصوف . 
هذا .. وهناك عوامل أخرى أثرت على موقف التصوف فى عصرنا هذا 
بحيث إن التعر يف والقيام بحل هذه المشكلة يحتاج : 
إلى انعقاد موّمرات علصسية يشترك فيها العلماء والمتخصصون من البلاد 
الإسلامية ليبحفوا فى التصوف وأثره فى امجتمع » بحيث يكون البحث مركزاً 
على الصلة بين حفظ القيم الروحية وصلاح امجتمع , و بالتالى فى الصلة بين 
العلم والعمل : والتعر يف بالعوامل التى تؤثر على ذلك . 
إلى السك بتعليم المبادئ التصوفية فى المدارس الديئية وكليات الشر يعة فى 
البلاد الإسلامية كلهاء و يكلف بعض العلماء الذين لهم مقدرة على 
التأليف » وإلام بالتصوف ء والعقيدة ومبادئهاء أن يضعوا خطة التدر يس 
ويؤلفوا الكتب بحيث مكن إفهامها للطالب فى سن المدرسة » و يسهل 
نهمها ف الدول الإسلاصية كلهاء ولكل مسلم سواء كان عر بيّا أوغير 
عرب أبيض أو أسود , فى الشرق أوف الغرب , 
إلى دراسة عوامل العزلة الى جعلت من التصوف علمأ فى معزل عن 
الميادين العلمية» ومن الصوفى شخصاً يظن بعض الناس أنه أرغمته 
الغلروف القاسية على اتخاذ موقف يعد شبه معزول عن الآخر ين »؛ والقضاء 
على تلك الأسباب التى أساءت إلى سمعة التصوف , وحالت بينه وبين 
الذين ينظرون إلى كل شىء فى ثوب الحقيقة » وتشمل تلك الدراسة أبعاد 
الصلة بين التصوف والبطالة, ب بين التصوف وعدم النظافة فى الملبس 
والمأكل ؛ و بين التصوف والحمل على عاتق اجتمع . 


رابع  :‏ إلى دراسة ما يحول بين الزائر ين لضرائح الأولياء و بين الأعمال التى تصدر 


منهم , من اسجود والتقبيل وطلب قضاء مآرهم من صاحب الضر يح : 
بحيث يعتبرون أن الولى هو الذى يعمل ولايعدونه كوسيلة قابلة للتبرك بها 
أى يعدونه فاعلاً حقيقيا . 


و بعد الدراسة يأتى دور العمل الجاد والسر يع على إزالة هذه البدع عن امجتمع » 
والعمل اللفضى إلى تنو ير الناس تحت لواء الإسلام بقوة الدلائل التى تنيع عن المتايع 
الأصلية » وقد وأحصه العام الإسلامى مند أن اكتمل كيانه كثيراً من ٠‏ العاداتك 
والتقاليد التى تعد بعيدة عن الإسلام » وأنخذ بها المسلمون وتجاوزت حدودها إل ال 
أفسح وأوسع , والعلياء والدعاة ممع صدقهم وإخلاصهم لم يستطيعوا القيام ضد 
الحوادث التى كانت تتطور وتحيط بالناس وتلقيهم فى دائرة بعيدة عن روح السك 
الحقيقى بالإسلام , فانقلبت آمالهم إلى خحيبة مر يرة» ووقفوا أمام الأمر الواقع فى تلك 
الحوادث والبدع المعروفة باسم الإسلام والإسلام منها براء . 


وعلى امتداد القرون ظهرت أسباب وحوادث أخرى تعتبر ذات أهمية أكثر من 
تلك البدع امحدثة فى اللإسلام ؛ من التفرق بين المسلمسن » ووحود نزعات مذهبية توثر 
ف خلق حومن العداوة بن السلمين بعضهم وبعض . . وبذلك أدرك المصلحون 
والدعاة السلموك أنهم بواجهون مشاكل أكثر عمقاً من مشكلة البدع المدسوبة إلى 
التصوف » وأخذوا ما يحفظ كيان الإسلام و يدفع عنه الخطر الداهم والبلاء الجاثئم ع 
كا أن الحروب الصليبية التى استمرت زهاء قرننئ استولت على أفكار العلماء 
المصلحين . ووجهبم إلى ماهو الحقيق بالتوجه ‏ وهو نصر الإسلام والمسلمين , 
وظهرت قوة إسلامية كبيرة استولب عل أكثر البلاد» كما أن النظر فى طر يق الومظا 
والإرشاد وتصييسخ عمل الدعاة نصيغه ة مكن سب الكفاح ح ضد كل البدع الحدثة هو 
العامل الهم فى إصلاح حال التصوف علماً وعملاً » و ,التالى فى إزالة ما أساء سمعته 


حامساً : لل غبار لمة علمية ع كل ما كتب ف التصوف قد ودين تركز 
وظيفتها على الأتى : 


م 


ا - 


1 


كسد 


_--5 


5 
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إيجاد مط فاصل بين الأصيل والدخيل فى التصوف , بعدما لحق التصوف من 
تطورات وآراء فى ققديم الزمان وحديثه , و بعد أن دار البحث حوله فى مختلف 
أشكاله , إذ لاشك أن الصوفية لم يكونوا على حال سواء , ففيهم الولى 
والمُدَعِى » وفهم القاتم بأعمال تقبلها الشر يعة » والسالك إلى طر يق بعيد عن 
الشرع و سذلك بخعلف نظر الباحثين حول التصوف » بحيث يوقع النظرفى 
حيرة وتردد » وإذا حصل أن لجنة التصوف صاغت الأمر بالحياد الإيجابى وأخذ 
باللب وثرك القشر يكون الأمرسهلاٌ على أبناء هذا العصر, وببذا سنجد بين 
أيدينا شروة كبيرة من الأدب الصوفى وألواناً من الأدب الإنسانى والسلوك 
الروحى نتيجة بحسث هؤلاء امختصين أعضاء اللجنة » و بذلك تفسح اللجنة 
مكاناً لالجيل الجديد فى التصوف , مكاناً خالياً عن المؤثْرات المورثة للتردد 
واحميرة والاضطراب » بعيداً عن الحالات المتناقضة الناتجة عن أحوال الصوفية 
فى صحوهم أو سكرهم ء وبحسوباً مساب المذهب العلمى للصوفية فى ثوبها 
الأصيل . ويذلك يحسصل التعرف على خصائص التصوف من غير خلط أو 
تشويش . 
إصدار قائمة مكتوب فها أسماء الكتب التى يمكن الاستفادة منها من غير تعب 
ودوك الرجوع إلى مايحل الألغاز والمعميات و يشرح الشطحاث » والكتب التى 
يليق لكل باحث الاطلاع عليها » وتختص بالباحثين الذين تجيزهم استعداداتهم 
العلمية ونشاطاتهم الواسعة أن يأخذوا بها . 
دراسة العوامل التى تستطيع إدحال التصوف فى محال التثقيف بمستوى عامة 
المسلمين » ليستعيئوا بها فى إزالة الفتنة والفساد السََائِدَيْن فى العالم الإسلامى , 
تقديم الاقتراحاث المتعلقة بإحياء آثار بعض الصوفية والتعر يف بها على مستوى 
عامة الناس . والاحتفال بذكرى بعض الصوفية الذين كان للناس إمام بالنظر 
فى أفعاهم وأقوا هم » ووصلوا إلى درجة القبول لدى عامة الناس . 
اتراحات أخرى تتعلق بموقف التصوف وتبيض صحيفته مما افتراه أعداؤه عن 
وعى وأصدقاؤه لاشعور يا . 
إرسال توصيسات من الإدارة المركز ية ( لجنة التصوف ) إلى الدول الإسلامية 
للعمل بتلك التوصيات والأخذ بها قدر المستطاع . 


وبعد ء فإنه لا يستحق لإحراز هذا ا موقف من اللخدمة إلا الأزهر, ولا يستطيع 
القيام به إلا هذه الجامعة التى خدمت الإسلام أكثر من ألف سنة ولاتزال تخدمه 
برسالتها التاريخية . 


كيا أن جامعة الأزهر باهتمامها البالغ وإمكانيائها العلمية فى هذا لمجال يمكنها أن 
تطالع تلك المؤلفات غير العر بية التى قام بتأليفها المؤلفون الفارسيون وغيرهم من 
باحشى بلاد العسجم ء إذ لايخفى أن بعض المؤلفات التصوفية فارسية أوتركية أو 
هندية ‏ ند فيها آراء حول التصوف الإسلامى . 


ولنا جولة سر يعة مع مولانا جلال الدين البلخى فى مؤلفاته لنظلع على آرائه 
الخاصة حول التر بية التصوفية وإنقاذ امجتمع من الغلوفى الأخذ بالماديات . 

يقول جلال الدين : 

أنقذوا الروح الطاهرة مما يؤْذها من شهوات النفس . )١١'(‏ مادمت مهمكاً فى 
الشهوات فإبصارك مظلم , ولا أمل لهدايتك إلى قصد السبيل )١١(.‏ 


الإنسات الذى يتعلق بالمادة ميث يغفل عن نداء الروح فه وكالجمل الذى يحمل 
فوق ظهره الورد (كناية عن الروح) ومع ذلك لاير إلا النشوك ولايسعى إلا 
إليه . (؟؟١)‏ 


من قُتلت فيه شهوات امس يكون له ذوق روحى يدرك به النور والحق . )١١*(‏ 


الحياة لا ترتكز على الماديات فحسب » بل فيها تطلع إلى ماوراء المادة » إلى متى 
تعتبر طعام الس سر حياتك ؟(1١١)‏ 





(؟؟1 )الشوى- الدفتر الأول البيت 58و . 
١١(‏ )الشوى . الدفتر الأول البيت ١51:‏ . 
١١6١‏ )المشوى ‏ الدفتر الأول البيت 1158 ٠‏ 
9 المشنوى ‏ الدفتر الأول البيت 41/1" . 
١19‏ )المثنوى ‏ الدفتر الأول . البيت /8109" . 


ماسم 


ليست هناك حياة حقيفية إلا بالعرفان والحب » أما حب الدنيا والإقبال عليها 
مهما كانت عز يزة على عشاق الدنيا فإنها تؤدى إلى هلاك الروح , لأنها فى الحقيقة 
احتضار للروح . (7؟١)‏ 


لا تشرك الشيطان يسرق منك متاعك الغالى و يصرف نظرك إلى المغر يات إذ 
بذلك تضيع بضاعتك ( أيام عمرك ) , )١14(‏ 


قعل النفس الحسية فى الإنسان يشبه اقتلاع الإبرة من العقرب والأنياب من 
الحسية. إذا كنت تر يد قتل النفس الأمارة بالسوء فاقتل النفس الحسية ليحصل لك 
( لروحك) النجاة. )'١'(‏ 


الحياة الروحية ( ضد الحياة المادية ) تحمتاج إلى الحرارة والماء » وحرارتها الدهم 
وساؤها سيب القلب وفورات الشوق إلى المبادئ العالية ( التى تقع فى الطرف المقابل 
للمادة) .(15) 


إن أسير البشهوات لا يدرك هذه الإسارة فلابد له من مرشد يأخذ بيده روم 
الخلااص مسن سيسطرة اللذات الحسية ع وسحينذاك يعرف ما كانت عليه نفسه من سوء 
الحال . )١5١١‏ 


ادفع عنك تلك الصلة الكثيرة بالمادة التى حول بينك وبين كشف الروح » إن 
نفحات الروح تير ظلام الحس » كرا أن فيص سيدنا بوسف على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام ألقى على وجه سيدنا يعقوب فارتد بصيراً . (11) 





(9؟1 )الشنوى ‏ الدفتر الأول البيت كمد" , 

, الدفرر الأول البيت “اهم‎  ىوشملا)‎ ١8١ 

90 المثنوى ‏ الدفتر الغانى ‏ البيت 7971/1895 , 
1١ (‏ )الشتوى س الدفتر الثانى س البييت 15814 . 

"1 المثلوى ب الدهر الثانى ب البيت 1#" د 1/4 
( 19 )المثنوى ب الدفتر الأول - البيث 94 قنور" , 


”ا 


أهل الحسس الغارقون فى اللذات لا يستبهون إلى الرجال الكقل ( أولياء الله 
العارفين ) . (11) 


اشتغل بدفع الآلام واتسع الأب الذى يهديك إلى النعيم الأبدى ( آلام القوة 
الظلمانية » والأب القوة الروسانية) يشير بذلك إلى آية : 


ل مب ندم 


01 اه اح دسم رم م ودع وو 
# وا ما من محفت موازينة ,كم قامه هاوية 0 وما أذريدك 
مَاهيَةٌ وي نار حَاميَة 0 4 [ سورة القارعة : 4 ١١‏ ] 
إن النفس تذهب بنا إلى ما تر يده ,(4؟١)‏ 
نرى مولانا جلال الدين الرومى يعرف أهمية الروح ونحساسة ا مادة جنب الروح : 


بحيث يدرك غفلة الناس عن هذا الجانب العظيم فى الإنسان » الجانب الذى به 
يعيش , وبه يعثز وبه متازعن بقية الحيوانات . 


ومثل ما يعتقده بأمثله لها أثرها , و يأنى بدلائل لابمكنا إلا قبوها . و يقول ف 
موضع آخر من المثنوى : 
0 سسشسه ه وجمالة دام الدلالء, ٠‏ والسروج تناديه قائلة : أ 0" لست 


الأقارب إلى ٠‏ الق إلى طعمة الحيات والفل لع 





( +1 )المشبوى ‏ الدفتر الأول البيث "١ 4١‏ , 


( 14 )وهذا نص الثنوى * 


آنكه اوبوده است أمه هاو ية هاويه آمد مرورا راو ية 
المتنوى ‏ الدقتر الأول . 


( 16 )نص المشنوى ‏ الدقتر الأول . 


تن همه تازد حوتى وحمال رقم يبان كرده فرو يرو بال - 


لض 


يلاحظ أن مولانا جلال الدين البلخى يدرك تماماً أن اليفظة الروحية والمبل إلى 
القضاء على متطلبات النفس الأمارة بالسوه تأخذ بأيدى المسلمين وتجعلهم فى الأمن 
والرفاهة , بحيث لاتؤثر الآفات المادية على مثل تلك الروح الآخذة بالمبادئ السامية . 


ويعتقد أن التر بية لها أثرء وأن الأمر اهام فى ذلك هو التوجيه إلى ما هو الأصل 
الأصيل فى التأثير على الناس » ليدركوا أهسة المبادئٌ الإنسانية القبمة » و بز يلوا مها 
العفبات التى تأخذهم إلى الظلمات » و يذكر وصية الرسول. صلى الله عليه وآله 
وصحبه وسلم ‏ لعلى بن أبى طالب رضى الله عنه إذ يقول : 


الله بصحبة ونصيحة العاقل و وضيده اده الخاص )حت تكن أنت 0 إل الله تعالى . 


وبجبعل لصيحة ة العاقل من الأمور الحامة » فسن الأسباب الموحهة إلى لمق 8 والموثرة 
فى التعر يف بالمادة والماديات » المائعة عن الاهماك فى اللذات ‏ (17) 


ونا أن الصراع العنيف بين اللحق والباطل » بين المادة والمعنى » صراع يحتاج إلى 
الستوجه الكامل نحوه , فإن التر بية والتوجه إلى كلام العقلاء الذين استناروا من الحق 





يلك دورور أز يرتسو مس [ يسستسى 
باش تاكه من شوم از تتوشهنات 
طعفمهة صورال وما رالتك اكساسيد 


كُويدش اى مزبله تكو كيستى 
نح وسارت سس مسكسجد دريحهاك 
كرم دار أسب تورا كورى كسك 


)١15(‏ نم المتنوى ب الدهار الأول ؛ 
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ككسفت سيتعهير على را كساى على 
لبك بسرفيرى مكن اعشميد 
تاس ركس كر طاعتى بم بيش اورد 
تسودرا درساأايسه أن عاقلى 
ين تساقرت حو يدو سوق الله 
راسكسة هبر غساررا كتلشس كسد 
طل اودر زم جون كوه قساف 


د نئدة خاص أله 


سيم 


شير حسفسى بهسلسوانسى » يرد لسى 
اتسدار آدر يتسا سه ضفل اميد 
هشر قسريتب محفسرث بى بجوك وحعسد 
كش نتانيد برد ازرة تسافلى 
شر مسييعم أر طنافت او شيحكاة 
00 هر كوررا روشسين كسد 
روح أو سيسمرع بس عالى طواف 
طالسان را عسيسرد تنا بيشككاه 


وجعلوا عقوهم ضياء ترشدهم وغيرهم من الناس من الأمور الضرور ية » بحيث يمكننا 
التغلب على الأهواء حسما يقتضيه الدين القوم , الدين الذى يدعوإلى الله وإلى الخير. 


إن المؤمسن بسور الإيمان ينظ ر إلى نحسة المادة , ويهذا النظر يحرص على إسلامه 
و سصبح من أهل اليقين ؛ مير الحق عن الباطل » و يز يد وثوقاً واطمئناناً » يدرك 
مالهذا اليقين من النتيجة الحتمية » وهى المحبة لله ورسوله » وما هذه المحبة من ثمرة , 


ى اش برد ثم 9 رم مرج ير | المج و ىر سر 
1 قل إن كنم نحبوت الله فاتبعرفى ربكم الله # 
[ سورة آل عمران : "١‏ ] 


ويؤمن بأن الب صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ هوالمثل الأعلى 
للمسلمين » وأن طاعة الله تتوقف على طاعة الرسول ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه 


وسلم . 


2 الى رات ادامر عامج غم 80 8 
ٍ من بطع الرسول فد اطاع الله 4 [ سورة النساء : ١م‏ 
يعتقد شيخنا الجليل جلال الدين الرومى أن المجتمع فى كل لحظة يحتاج إلى 
النظر فى حاله, إذ الناس مختلفون» فنهم الحر يص على الطلب لا يبالى ما يهلكه 
ولايسعى إلى ماينجيه ) ومنهم الناظر إلى الأمام بالتفكير العميق , بحيث يدرك سر 
الخالق, ويعترف بأن الله لم يخلق هذا الكون عبثاء در فه غاية ترجع إلى العالم 
قال الألبياء : إن الله يفول : 


«دغاية الخلق الإحسان إلهم » وا من عليهم , إنما خلفهم ليتفعوا بى و بخيراتى 
أ ١ه‏ 3 له انما حلفنم افاضة 
للوجود , وإظهاراً للسخاء والجود . ("'1) 





( 17 الشو ‏ الدفثر الأول ا ص ١59‏ 


4 


والمدرك لسر النلق يرى نفسه فى طر يقه إلى غاية خلقه , وهى المعرفة » و يسعى 
ليكون كالحنطة المطلوبة فى مجتمعه أولاً » لا كالتين المطلوب ثانياً و يقول : 


سأل سيدنا موسى ‏ على نبينا وعليه الصلاة والسلام ‏ ربه قائلاً : كيف 
تنقش ثم مخرب النقش ؟ تخلق الذكر والأنثى و بعد ذلك تفنيهها ؟ ما هذا السر؟ 
ولاذا هذا الفناء» وهذا المخراب ؟ 


فقال الرب فى جوابه : 

أنا أعلم أن سؤالك هذا لا ينبع عن هواك ولا من غفلتك ‏ وإلا كنت أغضب 
عليك ؛ بل من التطلع إلى سبل الحقيقة » نحن نعلم ماتر يده من كشف السر لتدرك 
حكنة الله فى ذلك » تر يد بذلك أن تخبرعوام الناس ببذه الحكمة ليكونوا على علم 
بإرادة الله وليعرفوا ماهوسر الوجود , وما هو المطلوب من الموجود , وما هوالطر يق 
القوم فى المجتمع ليأخذوا به . 


إن السؤال ينبع عن العلم » كما أن الجواب بالعلم .. إن الضلال عن علم وإن 
الهدى عن علم . 

إن الحب والبغض يتولدان من التعارف »فا لم تعرف أحداً » كيف تحبه ؟ 
وكيف تبغضه ؟ 

كا أن ا مرض والصحة يرجعان إلى الغذاء . 


وبعدهذا القول حكاية عن الله تعالى يقول الرومى رمه الله : وقد عُلّمَ الكليم 
عليه السلام هذا السر ليَْلَم ماهو السر و يُعلّمِ الناس » فأمره الله أن يزرع البذر فى 
الأرض فلها زرع واستوى الزرع أخمذ بحصادهء وجعله بحيث يمكن أن يز الحب عن 
التين فليكن الحب فى عزن والتين فى عزن على حدة, ولايصح الخلط بينها . 


فسأله الله : من أين تعلمت ذلك ؟ فردٌ قائلاً : علمنى ربى ! 


فقال له: فانظر إلى حكمتى فى ذلك الإفناء والحصاد , خلقت الخلق , خلقفت 
الإنسان وأفنيه ليأخذ الحبٌ طر يقه إلى مخزنه والتين إلى مخزنه . 


ام 


ير يد مولانا جلال الدين الرومى بذكر مادار بين الله وموسى النبى ‏ عليه 
السلامت أن اجمتمع يشتمل على الأرواح الإنسائية ؛ وليس كل هذه الأرواح 
الإنسبانية على نبج واحدء ففيها السعيد وفبها الشقى . فيها الركن الصالح للمجتمع ؛ 
وفها الفاسد ا مفسد الذى يقير امجمشمع , بعضها كالدر الغالى , والبعض الآخر 
لانيساوى شيئاً » بعضها مظهر رحمة الله ولطفه , والبعض الآخر مظهر لغضبه عليك أن 
تعرف سر: (1) 

« كنسث كسزاً محفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق 
لاأعرف » الحديث القدسى . 


وهذه المعرفة تحصصل بالتطلع إلى ذلك السرء والتوجه إلى أبناء الإنسان كيف 
ببنوث حياتهم ؟ وكيف يعيشون فى مجتمعهم ؟ وهل لهم الميل إلى معرفة ذلك السر ؟ا 


إن الصالح فى امجتمع يسعى للوصول إلى مخزن الحب وساحة اللطف » و يأخذ بيد 
الآخمر ين ليكونوا على علم بذلك ‏ ليدركوا الحقائق » ويجتنبوا عما يوقعهم فى الذل 
والهوات . 

وبعدما يوضح ما هوالطر يق للوصول إلى السعادة يأتى إلى مثال آخر للسعيد 
والشقى » وأن السر فى الإفناء هوهذا القييْ يبن مال كل واحد من هاتين الطائفتين : 

ويقول : 

إن الجوهر الإنسانى هو الصدق ولكن غاب فى الكذب ؛ كا أن السمن اختفى 
فى اللبن . 


1١8(‏ )انظرص 784 من الدفتر الرابع » وأول الشعر ؛ 
كفست موسى اى حداوذد حساب نقش كردى سازجوف كردى خراب 
وآخسرو ٠‏ 
فض 


إن الكذب هوجسمك المانى , وإن الصدى هوروحك الربانى . إن كذب 
الجسد ظاهرء وصدف الروح خفى ء والرسول يأتى برسالته ليهز ذلك الجسد و يظهر 
من الكذب لمرئى الصدف المرموز . (15) 


برى مولانا جلال الدين البلخى أن الجسم بمقتضياته الفانية ميل إلى ما هو فان 
وإلى الشقاوة والظلمة » وقد جعل من صدف الروح كامناً فى كذبه ومن الماثل إلى 
الدرجات العالية خفيًا فى إرادة الجسم المائل إلى الأسفل » والإنسان يحتاج إلى منبه 
ومرشد ودليل لكى يرشده إلى الحق ؛ ويهذا التعبيريذهب إلى أن العلاج الأصلى 
للمشكلة ( مشكلة بُعد الناس عن الأخذ بالمبادئ العالية ) هوالتوجه إلى الأدب 
والتربية » وإزالة الحجاب عن العيون لترى ماهو الحقيق بالرؤٌ ية . والتوجه إلى وظيفة 
القلب فى ذلك , كرا أن السعى المستمر ف إنقاذ البشرية عن الفساد من أهم ال حلول 
هذه المشكلة , والرومى مدرك لفتنة المادة برها على امجتمع » ومتعمق فى أخذ طر يق 
عادل لإصلاح الناس , و بذلك ميل إلى : 
١‏ الأدب الظاهرى والأدب الباطنى » واختصاص رجال هم العلم والدراية فى 
نشر ذلك الأدب وتعليمه . 


والعابدون الخلصون هم المتأدبون بآداب التصوف , وعلى المؤمن أن يذهب 
مذهيهم و يأخذ ما يقولوك . 

الحمياة رمز والأدب صبغة ذلك الرمزء وعليك أن تعرف الرموز لثلا يقال لك 
أسأت الأدب . 


إن اللرسل هم المؤدبون للأمة , يرشدون أبناء المجتمع إلى الأدب , إن المائدة 
انقطعت عن القوم لأنهم أساءوا الأدب فى ادخار خلاف أمر الله . 


الآدب جعل الملائكة ى مقام , وسوء الآدب والجرأة آلقى بالشيطان إلى 
المهاوية . 


ومسي 


( 189 )المشنوى الدفتر الرابع ‏ ص 14 . والمجلس الثالث من حالس السبعة . 





نفضن 


الذنب هوسوء الأدب ‏ ككل بلية عليك يرجع سبيها إلى نفسك . إلى الشقاوة 
الكامنة فيك , وإلى ميلك المفرط نحو الشر. ابدأ بتأديب نفسك وكن من المتأدبين 
داداب الشر يعة . 


وانظر إلى الواجب عليك نحو الآخر ين ونح و أبناء مجتمعك فى مدرسة الأدب , 
انظر هل بمكنك أن تأخذ بأيديهم وتسوقهم إلى الخير والفلاح ؟ 
ويقول : 


السر فيك يا فشى » لا تلتمس فها أتى .. مسن ليس عسده» لم ينتفع مما 
ظهر. ('14) 


يشير بذلك إلى أن المسلسم هو أهل السرء وعليه الأخذ بما هوواجبه من التفكر 
ليدرك الحقائق , 


وفسيه تنبيه إلى العلاج الكامل للمشكلة التى تظهر كسر منع المسلم عن الوصول » 
سواء كان ناشئًاً عن إلمام الناس بالأمور المادية أوغيرها . فالتوجه إلى السر والنظر إلى 
الضمير والشوسل بوسائل تور فى إيقاظه ‏ كل ذلك من الوسائل الهامة التى ترتبط 
بسلوك الإنسان . ويضيق صدر الشاعر حيئا يدرس الناس وأحوالهم التى تجعلهم فى 
ناحية بعيدة عن الأخذ بالحقائق » و يظهر تأله بقوله : 


ياقوم موسى إننا فى التيه تهنا مثلكم كنيف اهتديتم» فاخبرواء لا تكتموا عنا الخبر(!؟١)‏ 
وبجعل حال الحائشر يمن الذيين حيرتهم الأمور المائعة عن الرقى بحال أصحاب 


موسى ‏ عليه السلام الذين أخبر الله عنهم فى القرآن , 


(0:١)كليات‏ شمس تبر يز تأليف حجلال الدين الرومي س ص 418 ٠‏ 
(41١)الرجم‏ السابق ‏ ص 497 ٠‏ 


يفف 


ومع أن الفرق بين عصاة أمة محمد صلى الله عليه وسلم والحائر ين فى التيه كبير 
فإن الشاعر الصوفى أتى بهذا التشبيه نظرا إلى ماهو دأبه من المبالغة فى بعض 
الأحيان . 
؟ النظرفى كل وقىت إلى متطلبات الروح وما يطلبه الجسم , لأن هذه الفكرة 
التى تؤدى إلى قطع العلائى عن الماديات ‏ إلا بقدر الضرورة ‏ هى الموصلة 
إلى الحل السليم لمشكلة الانهماك فى اللذات . 


ويقول : جسمك من هذه الدئيا وروحك من الدار الآخرة» هويطلب 
الموى وهى تطلب الله , إن قلبك غر يب وهمه غر يب ليس من الأرض ولامن 
السماء , فإن كنت رفيق الهوى والجسم وفغت معههما فى هذا التراب » إن جذبة 
واحدة من جذ بات الحق أولى من السعى ماثة مرة . (؟4١)‏ 


ويرى شاعرنا الصوفى أن عقيدة الإيهاب التى تنسب إلى المعتزلة 
لاتصح ؛ فلا يجب على الله شىء , و يذهب إلى مايقوله الأشاعرة من أن الله 
لابجب عليه شىء ؛ ولايجب أن يثيب بالخير خيراً و بالشر شرًا » و يرتبط بذلك 
أن أكثر الصوفية يحتقرون أعمالهم » و يقولون إن الأمر راجع إلى فضل الله 
ورحمته لا إلى العمل . 


والمعطار من الصوفية القائلين بعدم الإيجاب إذ يفول : ما أنت ؟ وما الذى 
تفعل ؟ وأن الأمر موكول إلى فضل الله تعالى . )١5*(‏ 





1ع تنت رين جهان ست ودل ران حهات هوى يارايس وخدايار آلب 
والبيت الأخير : 
حفى كن حشى كه در اميك هراراب رنات وهزارات بياب 


كليات شمس اص 9ة؟ . 
( 147 ) سسطق الطير للعطارب ص 8١‏ , 


لسن 


وبذلك ندرك حلاً آخخر لشكلة غفلة الناس عن السعى بغية الوصول إلى 
الحمقائق . بحيث يتكلمون على أعمالهم التى يقدمونها تقرباً إلى الله و يعدون 
هذه الأأعمال الناقصة الخسيسة أقوى سبب للنحاة . وبذلك يحصل لهم العجب 
والكبر ياء و يوقعهم فى العذاب والهوان . 


كا أن السظر إلى التضاد الذى فى الإنسات نفسه ‏ نظراً إلى جوانبه 
المتعددة ‏ جعل أمر الإنسان إلى الخيرة والتردد, وتلك الخيرة تتسبب قَْ وقوع 
المشاكل » يقول أبوسعيد أبوالخير رحمه الله ( لاه ٠‏ غ4 ه ) أميل 


إلى العبادة : حيئاً وإلى ستطلبات ال حيوانية حيداً آخرء سبحان الله .. ماهذا 


التشويش ؟(44١)‏ 


وجعل مولانا جلال الدين الرومى الحل والنجاة من هذه الحيرة ( بعض 
الشىء » إذ هو لايعترف بالنجاة الدائمة ) أن يكون الإنسان مؤاحذاً نفسه كل 
حين ؛ و ينظر إلى مراتب النفس : الأمارة اللوامة ‏ المطمئنة ‏ و يسعى 
للخلاص من المرتبة الأولى , وهى الأمارة وعند ذلك يكون أمامه ما ينير له 
الطر يق ولايترك له مال الوقوع فى شر النفس الأمارة بالسوه . 


التواضع الذى لا يترك للإنسان محال الانهماك فى اللذات والشهوات » ويذلك 
يتمكن للقنضاء ء على المتطلبات التى تنبع عن الميل إلى الادة ؛ و يكون له 
القناعة فها فيا وصل إليه من أمور الحياة » فلا ير يد أن يسعى طلباً لحياة توقعه ى 
الشر شر المادة والماديات . . شر التعرض على الآخر ين فى عرضهم ومالهم . 
و بسالتواضع يصير عضواً صا حأ للمجتمع يعيش بالعز والشرف ولاينظر إلا إلى 
مافيه سعادته وسعادة أبناء نوعه , 


لا يأنى بالساطل ولاميل إلى الشرء يجب أن يكون مصدافاً لحديث : « لا يؤُمن 





( 144 ) خط سوه تأليف دذكتور , داصر الذي صاحب الزمانى سا ص 409 , 


"6 


وكأن الرومى شل ما كاث للعلياء العاملس العارفين بطر يق السير والسلوك ع 
والذين نالوا بذلك القسك مركزاأ مرموقاً لدى الشعس , وكا لهم الغيرة على الحى 
والصدق بالخضوع والتواضع وحفظ عزة النفس والكرامة متمسكاً بآية : 


55 
0-9 


2 سس مام لر ردس 1 حدم 0 8 مات راس . رص مر 

3 موائدى أرسَلَ رَسُولَهر بالهدئ ودين ا لحي ليظهرهرعل آلد بن كله و كعى 
بآشَعهبدًاي » [ سورة الفتح : 8؟ ] 
وما يقوله اللروسى فى علاج مشاكل العصر من الناحية الديسية وما يوصى به 


المسلمين كافة ‏ شيوخحهم وشبابهم » ذكورهم وإناثهم ‏ نجد فيه الحل السر يع 
والواضح للمشاكل , فعلينا أن نتمسك به . 


0-7 


"لام 


لبو 





ليس من المستمطاع أن نحيط بعلم هذا الشاعر وفئه فى مثل هذا البحث » وقد 
اكشضينا بذكر بعض الحقائق التى تعين الدارس على تذوق كلام هذا الشاعر الفئان 
والإلمام بسعض خمصائشصه , وسههما يكن الأمر فإن طر يقة الشاعر فى معالحة هذه 
الموضوعات ققد خلت من الترتيب الدقيق » فهوينتقل من موضوع إلى موضوع . ومن 
مقصد إلى مقسصد دون منبج محدد يتبعه فى ذلك الانتقال » وهذا بالنسبة لبعض 
الباحثين يورث الخلل فى البحث ء وما يذكر أن جلال الدين البلخى ‏ بالإضافة إلى 
عدم الترتيب فى بحثه يشتبه عليه بعض الأمور منها : 

أننه ذكر فى خطبة كتابه أن كتابه كنيل مصر» شراب للصابر ين » وحسرة على 
آل فرعون والكافر ين . وهذا يدل على أن البلخى تمسك بالغلط المشهور وهوأن 
آل فرعون غرقوا فى نهر النيل ؛ مع أن الثابت والواقع أن غرق فرعون كان فى بحر القّلزم 
( البحر الأحمر) لا فى النيل . 

ومنهسا : 

أنه ذكر أحاديث فى كتابه ا مثنوى رتيها مؤلف مراأة ا مثنوى على ترتيب حروف 
المحاء بعنوان : ( لآل السان ) وذكروا أحاديث لايصح إسناد بعضها إلى الرسول 
صلى الله عليه وسلم من ذلك : 
١‏ ل حديث : 

« كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق لأعرف » . 

وقد عد هذا الحديث من الموضوعات . 


فض 


وقد ذكر ف « الموضوعات الكبير» أن حديث كنت كتزاً إلى آخره .. قال 
ابن تيمية : ليس من كلام النبى صلى الله عليه وسلم , ولا يُعرف له سند صحيح 
ولااضعيف » وشسبعه الزركشى والعسقلانى , لكن معناه صحيح مستفاد من قوله 
تعالى : 


2 00 راح ات مرج 012 2 انر" 
«9 وما خلمّت الحن والإس إلاليعبدونج2 »# 
إ 


أى ليعرفون » كما فسره ابن عباس رضى الله عنه انتبى . (*؟١)‏ وقد أشار 
إلى هذا الحديث فى كتابه ( المثنوى ) مرتين . (147) 


- 5 


حديث التجافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار السرور» ففد أشار إلى هذا 
الحديت فى كتابه المثنوى , ("؟١)‏ بطر يق يظهر منه أن لفظ الحديث هودار 
السرور مع أن لفظ الحسدييث دار الخلود , ولايصح أن نقول : غير المخلود 
بالسرور رعاية للقافيةء إذ مشل هذا التغيير لأجل القافية تغيير فى عبارة 
الحديث , ولايصح أن يغير لفظ الحديث و ينسب إلى الرسول صلى الله عليه 
وسلم وإليك تمام الحديث : 

« إذا دل الور القلب انفسح وانشرح » قالوا : فهل لذلك علامة يعرف 
بها ؟ قال : التجافى عن دار الغرور والإنابة إلى دار الخلود » والاستعداد للموت 
قبل لفاء اللوت » . روى هذا الحديث عن ابن مسعود وغيره » وذ كر فى تفسير 
ابن كثير أن لهذا الحديث طرقاً مرسلة ومرفوعة يشد بعضها بعضاً . (*؟١)‏ 
حديث :« إن تمارضِم لدنيا تمرضوأ» » فقد ذكر السيد جلال الدين 
البلخى الحديث بالعبارة السالفة ونسبه إلى الرسول صلى الله عليه 


وسلم .(141) 


١48 (‏ )الموضوعات الكير ‏ تأليف الملا على قارى , 
١45(‏ )مراة المثنوى ‏ ص "77 ؟ . 
١49/(‏ )مرأة المثنوى ناص .301١‏ 


. 11/6 اتعسيرابن كثيرح لاص‎ ١148( 


١45 (‏ )مرأة المثنوى سس ص 5017 . 


نمض 


وأصل الحديث كبا ذكره الملا على قارى هكذا : 


(( لا تمارضوا فتمرضوا » ولا تحفروا قبوركم فتموتوا » , 

ذكره ابن أبى حاتم فى العدل عن ابن عباس رض الله عنه وقال عن أبيه 
إله مدكر. 
حدياث : « إنى لأجد نفس الرحمن من قبل الهن » فإن البلخى أشار إلى 
الحديث فى كتابه المشنوى . )١١'(‏ بحيث يظهر منه أن عبارة الحديث هى : إنى 

مع أنه ذكر على قارى ف الموضوعات نققلاً عن العراقى أن : 

حديث : إنى لأجد نفس الرحمة من قبل الببن أو من جانب الهن- لم 
أجد له أصلاً , 
حديسث : شاوروهن وخالفوهن فإنه أشار فى كلامه إلى هذا الحديث ؛ )١١1(‏ 
ع أنه لم يشبست بهذه العبارة أو العبارة المشهورة طاعة النساء ندامة , قال الملا 
على قارى : ححدييث شاور وهن وخالفوهن لايثبت يبهذا المعنى ؛ وأن له وجهاً 
من حيث المعنى ؛ وقد ورد فى حديث ضعيف . طاعة النساء لدامة , 
حديث : « مثل المؤمن كالمزمار لا يحسن صوته إلا بخلاء بطنه » , 

ذكر البلخى هذه العبارة وعده من كلام النبى صلى الله عليه وآله وصحبه 
وسلم . )١*5(‏ 
مع أنه لم يغبت هذا التشبيه بعبارة الحديث فى كتب الحديت . 
حديث : (« من حفر بنرأ لأخيه وقع فيه » . 


ذكر البلخى وعده من أحاديث الرسول صلى الله عليه وسلم )٠(.‏ 





16١ (‏ )مرأة المثنوى سا ص ١5‏ . 
(اهم١‏ أمرآة المشتوى اص 1١8‏ . 
( ؟15١‏ )مراة المثتوى س ص 5198 . 
١‏ مها أعراة المشدوى ب ص 7ه . 


4م 


قال العسقلانى : لم أجد له أصلاً ولكنه صحيح من حيث المعنىء إِذْ معناه 
مستفاد من قوله تعالى : 


1 ولام يجين المكرٌ سج لال 34 [ سورة فاطر: "4 ] 


سس 


حديث : « من عرف نفسه فقد عرف ربه » قال شيخنا البلخى وأشار إلى 
هذه الحملة بأنها حديث للرسول صلى الله عليه صلم . (4؟١)‏ 


وقال الملا على قارى حديث ١«‏ من عرف نفسه فقد عرف ربه » موضوع . وقال 
السمعانى إنه لايعرف مرفوعاً وإنما يحكى عن يحيى بن معاذ الرازى . وقال 
النووى إنه ثابت- يعنى عن رسول الله وإلافعناه ثابت قد قيل : من عرف 
ننفسه بالجهل فقد عرف ربه بالعلم » ومن عرف نفسه بالفناء فقد عرف ربه 
بالبقاء » ومن عرف نفسه بالعجز فقد عرف ربه بالقدرة والقوة » وهومستفاد 
من قوله تعالى : 


ُ 
ا ع 0 كن م لا ع مح مالي 


ومن برغب عن مله | بر'هكم | إلامن سقف نقدسه, 
[ سورة البقرة : ١١‏ ] 


أى جهلها حيث لم يعرف ربها. 
حديث: «موتوا قبل أن تموتوا» فقد ذكره بحيث عذه من أقوال الرسول صلى 
لله عليه وسلم )١9(.‏ قال العسقلانى : إنه غير ثابت . وذكر الملا على قارى 
أنه من كلام الصوفية » وال معنى موتوا امحتياراً قبل أن تموتوا اضطراراً» والمراد 
با موت الاختيارى ترك الشهوات واللهوات ومايترتب عليها . 


اسهد حديث : ) الناس نيام فإذا ماتوا انتبهوا » ذكره فى مقام الخير 


وذكر الملا على قارى أنه من قول سيدنا على كرم الله وجهه . 





. 189 )خراة المثبوى سا ص‎ ١64١ 
. ةا*١ )م مها أهرأة المثنوى  ص‎ 


مه 


١س‏ حديث : « الولد سر أبيه » . 


قال السخاوى والزركشى لا أصل له . 

هذا .. وما يذكر أن السيد جلال الدين البلخى كان له اهتمام كثير بالعلوم 
الرائجة حينذاك ‏ من التفسير والحديث والفقه وأصول الفقه والفلسفة 
وماوجدناه فى كتابه المثنوى من الأحاديث أكثره صحيح ومأخوذ من الكتب 
المشهورة فى علم الحديث , وما وقع له من السك بالأحاديث الوضعية قد نوهدا 
إليه بحكم الأمانة العلمية . 


هذا .. وقد ذكرنا فى التعليق على خطبة ال مثنوى مايوضح الموقف بعض 
الشىء . . 


ونضيف هنا أن الثقة الكاملة فى البحوث الجامعية تعتمد على النابع من 
المنابع الأصلية التى لايشك أحد فيها » وهذا النقد تحت العنوان المخاص 
كنموذج من الفاذج التى تدل على حر ية البحث و بُعده عن الميل والتعلق » 
واللوقوع نحت تأثير الآخر ين ومع هذا كله فإنه لاينقص من اموقف العلمى 
الذى يعسترف به الباحثون للشيخ الصوفى العالم جلال الدين الرومى » والذى 
جعل عمدة مسن المعلماء فى كل عصر ملمين بدراسة ارائه والبحث والنقاش 
حوها . 


ومكن أن نلخص كتابات الرومى بالآتى : 
التعر يف بالإنسان العارف بالاستدلال بالآيات والأحاديث النبوية . وف 
ذلك الباب يأنحذ الأحوط وليس له الإفراط والتفر يط » نظراً إلى أهمية 
الاستدلال والأمانة العلمية التى يدركها مولانا جلال الدين الرومى » ومانفل 
عنه من بعض الأحاديث الموضوعة فقد أشرنا إلى بعضه ضمن النفد . 
توضيم السلوك والشنبيه عليه حسب تطلعاته الخاصة والعيام بالتعبير الذى 


م؟ 


#* تعليق المولف : 


إن الباحت يرى فى علم التصوف عشرات الآراء حول موضوع واحد و يدرك أن 
السلوك له طرق مختلفة حسب الحتلاف الآراء , وأن البدء والانتهاء فى هذا الباب معبر 
عها بتعبيرات دقيقة » إما متضادة أوشبه متضادة ؛ فلا مجال للباحث حول كلام 
مولانا جلال الدين الرومى إلا ان يقول : 


( الشيخ الأكبر) الغزالى ‏ الحلاج ‏ رابعة العدو ية وأمثالهم » ولامكنه أن يقول إن 
هذا العوافق فى تلك القضية الصوفية هو الأصل الذى لاخلاف فيه . إِذْ فى نفس 
الموضوع تيد آراء تخالف ماعليه جلال الدين وغيره . 


* ب القصص والأمثال : 

لقد أتى مولانا جلال الدين الرومى بالقصص والأمثال و بين فى بعضها أنه 
لاير يد منبا القصة الحقيقية » بل هى توجيه وتمثيل للتوضيح » فثلاً : فى قصة حوار 
الأعرابى مع زوجته يقول : 


أر يبد بالزوجة النفس ء و بالزوج العقل . و يذكر إرادته و يوضح أن القصة 
خيالية وليست حفيقية . 
# تعليق المؤلف : 

لا شك أن مولانا جلال الدين الرومى له تعبير فنى يفوف الآخر ين » فإنه يستعين 


الملوك ‏ السلاطين ‏ السسعداء ‏ الأشقياء ‏ المحستالين ‏ الدراو يش 
الفشراء_- الاغنياء ‏ و ياتى بقصة هؤلاء أو تصو يرهم فى صورة كأئها هى الصورة 
اللاصلية . 
ا 


والباحث ليس لديه أى ميزان ومعيار يلقى به النظر على أقواله » وكل مامكنه هو 
الرجوع إلى أصل القصة ‏ إن كان ها أصل ‏ فإذا حصل أن مولانا جلال الدين أتى 
بالقصة على غير أصلها فليشر الباحث إليها هذا إذا كانت القصة حقيقية » وأما إذا 
كانت خيالية ‏ كا يشير هوق بعض المواضع ‏ فلا يبقى أمامه شىء إلا القبول 
موضوعيا , مع النظر إلى ترتيب الكلمات والانتقال من فقرة إلى فقرة » وهل هوى 
موضوعه ام ليذ ؟ 


4؟ ‏ كلامه المتعلق بأصدقائه 


لقد أدرك صودفينا العشق والحب المفرط بطر يق يخصه , وخاطب بعض أصدقائه 
حسما يأمره بذلك اميل الإفراطى » ولا شك أن ثلث مؤلفاته تقر يبآ يشكل نظره نحو 
مرشده « شمس تبر يز» , فهويظهر حبه له وتأله من فراقه » كما أنه يميل بنفس 
الصفة ‏ ولكن بعض اميل إلى أصدقائه الآخر ين » أمثال صلاح الدين زركوب 
وحسام الدين ( الباعث الأول لتأليف المثوى ) . 


يجعل من محبو به مرة شمساً تنير الدنيا بأسرها , ومرة أخرى نوراً ينفع جلال الدين 
فحسب ‏ يجعل مطلو به إمامه وقبلته مرة» ونوراً فى الظلمة مرة أخرى » إلى غير ذلك 
مسن التشهبيهات . وإليك نموذجا من فوران هذا الميل وعدم استقراره فى حالة واحدة 
لينظر إلها الباحث بالمنظار العلمى . وهذا نص ماذكره فى حق مرشده ( شمس 
تبر يز) . 


أبا النور فى الفؤاد تعال 2 غاية الجد والمراد تعال 
إنك تدرى حياتنا بيديك ‏ لاتضيق على العباد تعال 
أبا العشيق أيهيا العشوق 2 حل عن الصد والعناد تعال 
يا سليماك ذى الحهداهد لك فتفقد بالافتقاد تعال 
أهبا السابق الذى سبقت-) مك مصدوقة الوداد تعال 
فن الهفجر ضجت الأرواح.. 2 أنجصز العوديا معاد تعال 
استر العيسب وأبذل المسعروفك ‏ هكذا عادة الجواد تعال 


رنكنا 


طفت فيك البلاد ياثرا 
أنت كالشمس إذ دنت ونأت 


سى محيطاً وبالبلاد تعال 

يما ريسا على العباد تعال(؟”') 

وف موضع آخبر يفول : 

قد نزل الهم بى ياسندى قم تعال 

وحصهك بدرتمام» ريقك حمر حلال 

عمركء لولا التفى » قلت ياذا الجلال 
تدرك مالا يرى أنت لطيف الخيال 

تذهب أحزاننا أنت شديد الخال )١*7(‏ 


يافرجى) موننسى ياقرى الجلى 
روحك بحر الوفاء لونك لمع الصفا 
نَظربُ قلب الورّى تسكرهم دالمْوَى 


أنت لطيف الفعال» أنت لذيذ المقال 
بالمع الشرف, مثلك لم يخلق 


أنت جمال الكقال, زدت فهل من مز يد 
د بيدى أرتقى نحوك أنت المجيد(4*١)‏ 
وأيضاً يقول : 


تعال يامدد العيش والسرور تعال 2 تعال يافرج الحمء فاتح الأقفال 


لقاء وجهك فى الهم فالق الإصباح 
تعالء إنشك عيسى» فاخحى موتانا 
تعال إذنك موسي تشق بحر ردى 
تعال إنك نوح ونحن فى الطوفان 


سقاء جودك فى الفقر منتهى الإقبال 
تتعال » وادفع عننا خديعة الدجال 
لكى تغرق فرعون سي الأفعال 
أما سفينة تعد للأهوال(؟١١)‏ 


هذا كنموذج من أشعاره العر بية التى أنشدها بفراق مرشده » بالإضافة إلى مئات 
من الأشعار الفارسية التى ترمى إلى توجيه محبوبه ليرجع إليه ويخلصه من ألم الفراق . 


( 185 )كليات شمس تبر يزس ص 6858 , 

(/168 )الصدر السابى ص 554 . 

(لمه١‏ )كليات تمس تبر ير ص 1٠١‏ . 

١55 (‏ )المصدر السابى ‏ ص 5 نه , الشعر العدد 19/5 , 


تلان 


# تعليق المؤلف : 

ليس للباحث إلا قبول أشواقه والسكون إليها ‏ وحمل كلامه الظاهر اللعنى على 
الحقيقة, وغيره على الجاز, وليس أمام الباحث إلاقاعدة كلية يعتمد عليها و يثق 
فهاء وهى أن المعاشق معذور, وأن كلام العشاق حال الميجان غير مؤاخذ به» إذ 
يجعل الشمس غاية المراد و يسأله ألا يضيق على العباد يخاطبه محيطاً به و بالعالم 
قائلاً : 

ه يا قرأ عيطاً بى و بالبلاد تعال » 

فهل يمكن أن يكون مرشده غاية المراد ونباية المطلوب ؟ إذ إن المطلوب الأول 
والأخير فى باب التصوف هوالله الواحد الأحد الفرد الصمد ؛ وإن امحيط هو الله 
لاغيره من العباد . 


ويجعل الشمس صاحب عظمة وجلال قائلاً : 
* لولا التقى قلت يا ذا الجلال * 


وكأنه يرى فيه كل آثار العظمة ولكن لايخاطبه ب( ذا البلال ) للتقوى والمنوف 
من الله , فلا مانع لديه إلا هذه التقوى , وقد ناداه مراراً مل هذه العظمة إذ يقول : 


أنت الجيد ‏ وأنت المحيط ومثيلها من الألفاظ . 

ويقول فى موضع آخر : 
فى غبار عله تُحل يجلى عن تمى 2 فى عيون فضله الوافى زلال للَّما 

و إلى هذا الحد يقتنع الباحث بالمبالغة التى لايخلو كلام الشعراء منها » كما يقتنع 
بعض الشىء مما يقول بعده : 


نسوره هدى إلى قصر رفسيسع أمسن لا أبالى من ضلال فيه لى هذا الهدى 


هم 


إلى أن يبجعل التبر يز قبلة و يقول : 
أصبحت تبر يز عندى قبلة أو مشرقا ١‏ ساعة أضحى لنور ساعة أبغى صلا 


ويقع الساحث فى حيرة بهذا التشبيه لمسكن مرشده» و يذهب الباحث فى 
تأو يلاته التى عليها تعوّد إلى أن يصل إلى هذا البيت : 


حصحص الحق الحقيق المستضىء من فضله سوف يبدى الناس من ظلماتهم نحو الهدى 


ويرى الباحث أن يدرك التوجيه السلبم لذلك البيت الذى مكننا أن نفسر 
تفسيرأً يتلاءم وطبع البحث العلمى » إذ يُقاجاً بهذا البيت : 
يادهر سوى شمس الحق تبريز 2 هل أبصرفى الدنيا إنسانك إنسانا 


يسأل الدهر : هل إنسانه أدرك إنسانا مثل مرشده ؟ والباحث فى حيرة ودهش 
وكيف لا ؟ إن الرسل والأنبياء والصحابة بإلتابعين كلهم أعلى درجة من هذا المرشد 
الصوفى فكيف يحكم بهذا الحكم الجزاف فى حق هذا الصوفى ؟ 


نرى الشاعر الصوفى يترك شطحاته ويدخل فى إطار الكلام المفهوم قائلاً : 
أنا لا أقسم إلا برجال صدقونا ‏ أنالا أعشى إلا ملاح عشقونا 
لحق الفضل وإلا لمتكنا وهلكنا ففررنا ونفرنا فإذا هم لحقونا 
إلى أن يدخل الإلغاز بعض الشىء فى هذا البيت : 
أنا لولاى أحاذر سخط الله لفغلتك رمق العين لزاماً خحلقونا خلفونا("٠١)‏ 


, وبعدها‎ ١١1١1١5 )كليات شمس : ص‎ 1١( 


0 


فليشرك الباحث الكلام حول هذه الشطحات وليوجه عنان بحثه إلى مايقبله. 
العلم 5 وهوالإنصاف فَْ كلام مولانا جلال الدين الرومى حين صبيحوة التام 6 وعندما 
يدخمل إطار الكلام مع الآخر ين بما يهم الناس عامة , وإليك فوذجاً من كلامه فى 
هذا الباب , 


يا من سعماه غير معسدود والسعى لديه غير مردود 
قد أكرمنا وقد دعانا كلى تعسسده ونعم معبود 
لا يطلب مدنا لف خرنا بل يجعلنا بذاك محمود 
قد بشر باللقاء صدقا. ‏ من حضرته الكسريم مورود 
والوعد من المسبيب جلو و«السعى إلى السعود سعود('١١)‏ 


ه ‏ كلامه حول الفضايا العقيدية : 


وقد دخل مولانا جلال الدين فى إطار البحث والنقاش مع الطوائف المعروفة لدى 
الناس من : المعتزلة المُشبهة الكرامية . وغيرهم » وأبرز رأيه بكل صراحة . 


* تعليق الموؤلف : 

يد الباحث فى هذا الباب مجالاً واسعاً للكلام مع الشيخ والدخول معه فى ساحة 
النقاش , وقد أخذنا نفس الطر يق وتمسكنا بالأمانة العلمية » ونضيف هنا مايأتى : 
أولاً : لميأت العالم الصوفى بأدلة كلامية ساذجة عن الصبغة الصوفية إلافى 


مواضع منها : 


(151 )كليات شب داليت قف العدد 1١1‏ , 


لام ؟ 


ثالماً : 


84 


قضية الإرادة والرضاء ‏ قضية الجبر والاختيار وأما فى غير المذكور من 
القضايا الكلامية فقد أتى بدلائل يظهر فيها تأَثّرهِ وضحاً بجانبه الصوفى » 
وإن كان هذا التأثر مفيداً بعض الشىء فى تصو ير الموضوع , ولكن لايقبله 
السقاش العلمى والجوار ممع الذين لايعترفوك بالتصوف ولا بالانوار» 
والتطلعات التى يبتنى عليها كلامه » وكأنه يريد الكلام مع المؤمن الصوفى 
الذى يطلب الدليل الكلامى ع فيأتى بالدليل ويشير إلى مايعرفه من 
المقامات والأحوال . 


ويأتى إلى قضية الحشر والمعاد و يرد فيها بالقضية الصوفية و يظهر من 
كلامه كأنه يقول : 


إن التطلع النورى للروح له مال مع الجسم , يعطيه ما كان يدركه حين كونه 


وفى قضية التوحيد يقول مثل ذلك فى التطلع والجذب الصوفى . 
أتى بموضوعات هامة وأشار فى إثباتها إلى ماهو الثابت عنده وذكره فى موضع 
آخرء وبحيل التفصيل إلى هذا الموضع . 
وهذا مما لا ينافى البحث العلمى » ولكن من الضرورى تلخيص ماقال فى 
موضع آخر ليكون القارئ على علم بالقضية مباشرة من غير اللف والدوران 
حول ملفاته , 


كما أنه يأتى بالقضية العقيدية موهماً أنها قضية أتى هو بتفصيلها لاغيره من 
المؤلفين , إذ لايشير إلى الاختلافات » ولا إلى شىء من الدلاثل التى جاء بها 
العلماء والباحثون قبله , وهذا يوهم تفرده بالقضية . 

ترك القضية الكلامية فى وسط الطر يق والانتقال منها إلى موضع آخرء 
والإنيان بقصة أخرى لاعلاقة لها بأصل الموضوع إلا شكليًا » وأمثلة هذا 
الانتقال كثيرة لا تخفى على دارسى مؤلفات الرومى . 


5 كلامه فى شأن الرسل والأنبياء : 


لا شك أن الرسل والأنبياء هم شأن يغاير تماماً حال الآخر ين الذين وصلوا إلى 
المقامات وشاهدوا الاحوال بقوة العبادة وبين هذين المفامين بون بعيد . 


نرى مولانا جلال الدين الرومى قد يجعل الرسل والأنبياء والأولياء فى صف واحدء 
وهذا نص كلامه إذ يقول : احعل نفسك نفية من صفات الإحساس بالذات لترى 
ذاتنك المطاهرة الصافية عن الكدورات » وتشاهد فى قلبك علوم الأنبياء بدون كتاب 
ولاا'معبد ولا أوستا .1) وأنى بعد ذلك محديث يقول : 


لقد قال الرسول ‏ صلى الله عليه وآله وصحبه وسلم ‏ مامعناه : إن من بين 
أمتى من يكون لهم ذات ذى جوهرء وأن أرواحهم لترائى بذلك النور الذى أراهم 
به وذكر صاحب المج القوى أن الحديث هو برواية أبى ذر أنه قال : قال عليه 
السلام : « واشوقاه إلى إخوانى يكونون من بعدى شأنهم شأن الأنبياء » وهم عند الله 
بمنزلة الشهداء: ينظر الله إلهم فى كل يوم سبعين مرة . يا أبا ذرإنى إلهم 
مشعاق  )115١‏ 


# تعليق المولف : 

إن الباحث فى مثل هذه التشبيهات بين الأنبياء وغيرهم ‏ وف العقيدة, على أن 
غير الأنبياء يمكنهم الحصول بعلوم الأنبياء والاطلاع على أسرارهم ‏ يعتقد عدم إمكان 
هذه الحالة , الحالة التى 5 تستولى على الصوفى بر ياضة أو من غير الر ياضة , يجعل من 


: وبعدها وهذا نص عباراته «الفارسية‎ "44٠0 )الشوى الدتر الأول الأبيات‎ ١١9 


بسسيسطسى اندر دل علوم البسياء كعاب مسب أوسا 


٠‏ وآأوستا هو : الكتاب المنسوب إلى زرداشت عل قول من يقول إنه كان نبا وقد اشتبه على المرحوع الكفافى 
ف شرحه على المثنوى , فكتب « أستاذ » بدلا عى أوستا » والأصل هو الثاني لا الأول . 


8 المنبج القوى ‏ شرح الثثوى ج ١‏ سا ص 112١‏ . 
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الشخص العادى عالماً بعلوم الأنبياء ‏ لابعلم نبى واحد ‏ وإن كان عير مكن 
أيضاً ‏ بل بعلوم الأنبياء كلها . 


إذ لا شك أن الأنبياء والرسل فى مرتبة أعلى من مراتب الناس العاديين» وأن 
النعلم الحساصل لهم من قبل الله يشتمل على أسرار ورموز لايستطيع الإنسان العادى 
الحنصول عليها إلا بتعليم النبى نفسه , ومعلوم أن التبى لايعلّم الناس إلا ما هوقايل 
للشعلم والإعطاء » وأما السر بين الله والنبى فهولا يصل إلى غير النبى أبداً» كما 
لايخضفى على مشتبعى علم الحديث أن الرسول صلى الله عليه وسلم خص نفسه بعدد 
من الأسرار وأشار إشارة إحمالية إلى أن البعض لامكن الإخبار به . 


كبا أن قوله : مسن أراد أن يجلس مع الله فليجلس مع أهل التصوف لايخلو من 
المبالغة » وقد ذكر تحت هذا العنوان أبياتاً ذكر فيها مقام السكرء وأضاف فى الآخر 
مايوجه كلامه , إذ يقول مامعناه : إذا قرأت القرآن فقد امتزحت بأحوال الأنبياء» 
وهؤلاء أسماك بحر الكبر ياء الطاهرة .(154) 


وهذا الشوحيه يسطى كلام مولانا خلال الدين البلخى صبغْد خاصة : ولكن 
الابحيث نحسب اللومس مع أهل التصوف جلوساً مع الله , 


هذا .. ولا شك أن الستقد البثتّاء فى البحوث العلمية ينفع الباحثين والمسلمين 
المهتمين بالبحث والتنقيب علماً بأن روح مولانا جلال الدين البلخى كشخصية 
إسلامية فذة شخصية صاحب الأسرار والرموز والعالم بالعلوم الرائجة , المعبر الفصيح 
البليغ الفطن» الذى نظ ورتب آلاف الأبيات لآلاف الآلاف من المعانى » إن مثل 
هذه الروح لاتغضب بالنقد الذى ينبع عن الإرادة الحسنة لا السيئة ‏ النقد الذى 
يعطى التحقيق حمّه و يبعد عن الجانب العاطفى » والقذهب الذى لايفبله البحت 
العلمى . 





(154 )الأبيات  ١6٠‏ إلى ١666‏ ب الدفتر الأول المثتوى . 


ل 


وما يجب ذكره أن البساحث الذى يتتبع آراءه فهو بحاجة إلى دراسة الطر يقة 
المولوية المعروفة باسمه فى بعض الدول الإسلامية » ومنها أفغانستان(*"١)‏ 
وجمهور ية مصر العر بسية والدراسة بطر يق النقد تتطلب الجرأة على إظهار الحق » 
و يُسمع أن معض الرجال الداخلين فى الحلقة الصوفية المنعقدة باسم الطر يقة المولو ية 
( كا هومعروف فى بلاد مص) أو حلقة قراءة ا مثنوى ( مثنوى وان كيا هو 
معروف بأفغانستان ) بعد الوجد والحال ( حسب اصطلاحهم ) ينامون و يتركون 
صلاة الفجر- الصلاة المفروضة التى لامفر من أدائها ولامبرر لتركها وأن 
المر يض الذى لايقدرعل القيام » مطالب بأدائها وأداء بقية الصلوات المفروضة 
قاعداً ‏ وعند عدم القدرة ناما و بالإماء ولاتسقط بأية حال فكيف مكننا أن نترك 
الصلاة للقيام بالحلقة الصوفية التى تستمر إلى قر يب الفجرء وهذا العمل لايأتى 
بشىء ؟ 


وإن صاحب الطر يقة ( مولانا جلال الدين الرومى ) نفسه لم يترك الصلاة 
قصداً , ولم يأت ما يخالف الشر يعة , بحيث يجعل السكر والوجد والحال دليلاً لعمله» 
وقد ذكرنا أنه رحمه الله حيئا ترك حلقة التدريس ودخل اخلوة مع مرشده كان 
يصلى معه بالجماعة . 


إن الشر يعة الإسلامية هى الميزان فى كل شىء ء يوزن بها الأعمال » فإن قبلتها 
نقبلها وإن ردتها نردها وقد جاء الإسلام كاملاً » قال الله تعالى : 


اده 


رام ارج ماد قر “نووم دار مسن رج دسم م 

0 يوم كُملتلكم د دينكم وان مُعَليكم نخست ورَضْيتُككُم سكديا 4 

[ سورة المائدة : ” ] 

لقد امتاز الإسلام بأنه دين الفطرة » رسم للبشر ية جمعاء أقرب الطرق للوصول 

إلى الحق والهداية والنصدق واليقين , جاء الإسلام خلال تشتت الناس يدعو إلى 

الإمان بالله وإلى درك الخرافات , جاء القرآن يدعو إلى حر ية العقيدة بحيث أنار 

( 1+6 )الطر ينث المولوية الخخاصة المعروفة ممصر نششه الطرى والحاسات الصوفية بأفغانستان » لكن بشىء من المرق » 
هوأن هذا الاسم ( ا مولوية ) ليس معروف كثيرأ هناك » ولك التشابه فى العمل كثير. 
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الطر يق أمام الئاس وأرشدهم إلى الحق , و بعد هذا كله أعلن : فن شاء فليؤٌمن ومن 
شاء فليكفر, جاء الإسلام وأتى بما هو الحق بالقبول , وما بلى يعطى الفرصة للرد على 
الكهنة وأهل ال هوى وأصحات البدع » وأعلن بكل صراحة وصفاء : 


مغ مدت اح رح | ال ,سود 1 
9 وأن ليس للانسسن إ١‏ ماسعئ#8) وي [ سورة النجم : 4م ] 
أعا . ومرء | لم ممم > ” 1000 
كما اعلن ١‏ 0 كل] مري يما كسب رهين300 4 [ سورة الطور: ١؟‏ ] 

وعلى المبسدأ الواضح والأساس السليم بنى الإسلام بناءه الجديد فى قيادة الإنسان 
إلى الإدراك بوظائفه نحو نفسه ونحور به ونحو مجتمعه و بنى نوعه قائلاً : 
"١‏ ارم م دمج 0د له ضان كر ع عر و عزج عر عر 


رع شع 
2 كمُم َم أخرِجَتْ للناس ناهر ون با لمعروف وتنهونعن] لمنكر 34 


[ سورة آل عمران : 1٠٠‏ ] 
لقد فمعح الإسلام الطريق للوصول إلى المدنية والحضارة » وركز دعوته على 


الغايات الإيجابية وعلى تحر ير الإنسان من العبودية التى كانت معروفة قبل الإسلام » 
وكان الإنسان يعبد الإنسان و يعده كل شىء ء جاء الإسلام بالمساواة وأعلن أهمية 


وكان الطر ين السليم الذى نجه الإسلام طر يقاً إلى قبول الناس وإقبالهم على 
هذا الدين الحنيف الذى لايأتيه الباطل من بين يديه ولامن خلفه . 


وكان الدليل يحقيته واضحاً للمنكر ين المعاندين , و بذلك وصل الإسلام على يد 
المهاجر ين إلى الصين شرقاً إلى الأندلس غرباً وامتدّ إلى أكثر الدول . 


وهذأ هو الدليل على أن الإسلام لم يترك أى شىء ق الأجمالءع ول يسق أى شىعء 
إل الكهانة وما يشهها . 
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وبذلك وبالاف من الدلائل تركناها لثُلا نطيل الكلام نقول : 


ليس الأمر فى السصوف إلغازاً بالنسبة للشر يعة ( وما ذكرناه من الشطحات 
والإلغاز فهو بحال لاينافى الشر يعة صراحة ‏ وإلا فلترك وراء الظهور) وأن الشر يعة 
الإسلامية أوضحت الطر يق ؛ فليس لنا مجال إلا الذهاب ببدايتها والعمل مقتضاها » 
وذكرر مرة أخرى كنتيجة . 


(« كل ما تقبله الشر يعة نقبله ونرفض ما ترفضه الشر يعة » 
على صاحبها ألف تحية وتسلم 


راان 


إن جلال الدين البلخى ‏ رحمه الله الذى قلّ نظيره فى تعمقه فى الأدب 
الصوفى والتعر يف بالتصوف » وقل نظيره فى القرون الأخيرة » يقدم لنا العرفة 
الصوفية فى صورة متكاملة » ليس تصوف شاعرنا من النوع السلبى الذى يدع الحياة 
و يعدها شرًا تورطت فيه البشر ية » بل هوتصوف بنّاء يحاول أن يرسم المثل العليا فى 
الإنسان نفسه» فى الإنسان الذى يتعمق فى حقائق الكون ويجعل من التفكير سبيلاً 
للوصول إلى الحق والصدق والصواب . 


ومن ميزة هذا الشاعر الصوفى الذى ترك تراثا ثميناً يباهى به امسلمون هوأنه م 
يكن ميل إلى التصوف الجاف أو التصوف السلبي حسب تعبير بعض المؤلفين » بل 
كان صوفيًا معناه الحقيقى ومفهومه الإيجابى , وكان شاعراً فناناً » أديباً عالماً 
وسياسيًا , عالج المشاكل العلمية بطر يق دقيق يطمن إليه الباحثون فى عصرنا هذا 
عالج المشاكل وأثبت أنه ليس فى طر يق العلم أية عقبات . 


عالج القضايا العقيدية بالبيان الرائع بحيث نحس من التعمق فيا أن المعنويات 
أكثر لذة من غيرهاء عالج الإنسان ومشكلته بحيث مزج الروح والحياة والنفس 
الإنسانية ليصل منبا إلى عمق التأمل حول الإنسان نفسه ء حول هذا امخلوق العظيم 
الذى جمع فيه الآلاف من الأسرار والرموز. ذهب من ميادين التصوف إلى ساحات 


لذن 


الفن والأدب : وجعل من الأسرا ر الفنية مايعرف بنكات التصوف , وجعل من 
الأدب مضاهم للفن » ومن الفن تيقظاً ووعياً لدارسى التصوف والأدب , لندرك 
بذلك أن الإنسان نفسه هو فوق كل تقدير حينا يعتبر موضوعاً للأخلاق العلمية , وهذا 
الإنسان العظم لايستحق أى تقدير إذا كان موضوع البحث من ناحية حياته المادية 
بحيث يأكل ويشرب ليعيش ء و يعيش ليأكل و يشرب » فبمنظار صفات الإنسان 
الرفيعة تتغير حاله ونستحق ى أن يجمع فيه الأضداد, و يصبر مبدءا لكل ضدء ولكن 
بتفير الكيفيات ؛ والأحوال » وكيف لا» وأن له سرًا فى حال كونه موضوعاً للأدب » 
ميل إلى الشاى ‏ إلى العزف » إلى الطرب » إلى اللشعر, وإلى غير ذلك ما يتعاق 
بالأدب ؛ ومن العجب كل العجب أن الأدب فى ساحة الإنسان نفسه أدب لدى 
الأديب اللبق ؛ وسوء الأدب عند صاحب الشر يعة أو الصوفى الجاف , والإنسان 
نفسه يطرب و يعزف و يشرب ليتأدب » ولكن يزهد و يتنسك ؛ يصلى وبجر اللهو 
واللعب ليتصوف ؛ يكفرفى الأضداد ليتفلسف » يتخيل ليتفان » وهذه الحقيقة 
ملحوظة فى نفوسنا قبل كل شىء » ماذا نحكم وعلام نحكم وبم نحكم ؟ إن الإنسات 
نفسه سرغامض لم يكشف بعدء ولايعلمه إلاصاحب السر الذى لا إله إلا هوء نعار 
على وجود قوة فى داخلنا تأمرنا ببعض الأفعال التى تحكم بخير يتها وتنهانا عن البعض 
الآخر الذى تحكم بشر يتباء » ما معيار اخير والشر؟ هل هوالحكم النابع عن الإدراك 
والقوة العاقلة ؟ ومانهى القّوة هل هى تصدق » تفوز» تعين » تنجح ؟ أو هى 
كالسراب تدعى الخير بشرها ؟ تدعو الإنسان إلى العمل بدهائها , وتميل إلى 
ماتر يد . لانقد ر أن نفكر أكثر من ذلك قائلين : 


إن هى إلا فتنتك » نعم أبلغتنا الشر يعة أن الشر يعة هى القوة الأصلية التى تميز 
الخير عن الشر, : نعم بالرأس والعين آمنا بالله و بالشر يعة » ولكن العيار يعتمد على 
الحقيقة لا السماع , والشربعة مسموعة ها أنه صاحب الشريعة » وبعبارة أخرى : 


نطلب التعر يف للخير والشر من حيث مقوماتها و بيان ذاتياتهها فى الحدودء 
وعرضياتهها فى الرسوم » وكيف نقبل علميًا أن الشر يعة الخارجة عن الحدود والرسوم 
للحقائق بيمنت الحقائق المقومة المعايير بذاتها وبكنبها ء وماهى إلا مثبتة على قول 
ومظهرة على قول آخر؟ 


لمانا 


نعم ل ولا » ومائة مرة نعم ولا .. وهذه أسئلة تدورفى أعماق الإنسان» والرد 
الصحيح هوما أجاب عنه السيد جلال الدين الرومى حيغا ترك المدرسة وتوجه إلى 
الحنلوة مرافقاً مرشده ( شمس تبر يز) » أو الرد العميق هوالرد الذى ينادى به مسلك 
وحدة الوحود, فا هى هده الوحدة ؟ وماهو الوحود ؟ وماهوالحق ؟ إن الحق هو 
الإنسان وإنه ليس أهلاً للسرء بل نفسه السرء وما هذا الإنسان مرة أخرى ؟ وما هى 
حقيقته ؟ هل حقيقة الإنسان ترشد إلى الحق أو الحق يرشد الإنسان نفسه ؟ وما هو 
الإنسان الحق ؟ هل الإنسان الذى يقتل ويهاجم ليعيش أو الإنسان الذى يدعو إلى 
السلم وإلى اخير والفضيلة ؟ 


هل الإنسان الى هوالذى دخل المسجد ليذكر الله الحق أو الإنسان الطرب 
الذاهب إلى هواه ؟ وماذلك الطوى ؟ 


نعم الإنسان بغموضه الكامل يحاول أن يشرح الأشياء الغامضة » فالإنسان هو 
الكمائن الوحيد القادر أن يتحد بالله » ويبذه الوحدة يزول غموضه بعض الشىء » 
ويبقى سر هذه الوحدة غامضاً إلى الأبد, إلى ماشاء الله إلى أن ينادى الواحد 
قائلاً : لمن المّلك اليوم ؟ 


و يرد نفسه بنفسه لنفسه » فهو السائل والمسئول عنه يرد قائلاً : 
« لله الواحد القهار » 


وهذا السر هوبعض السر فى أن الوحدة عند الكثرة » وفناء الكثرة عند جمال 
الوحدة , 

وهكذا تتم فاسسفة الإنسان بطابع روحى » و يتمثل الطابع الروحى ف التجربة 
الصوفية ؛ وتبرز التجر بة عند الوحدة الصوفية فتفنى الكثرة ة لدى الوحدة» وتبرز فى 
مظهر الوجود الظلى حيئاً آخر» إن صاحب السر هو الإنسان نفسه يريد بغموضه أن 


1 


سرح الأسرارء ومنذ آلاف السدن أراد عد الأسباب ترح الكين. ومع هذا كله 
لدى ذلك الإنسان النظ ! إذا أراد أن ل الإبهام , 


وكسف لا ؟ إن العلم مع كشقه الأسرا ر الكونية لم يصل إلى حد النهابة» بل 
وصل إلى تراكم الإبسام وإضافة الأوهام بالأوهام ؛ العلم الواصل إلى كشيف سطح 
القمرء وهوالوصول إلى الحشفه , لم يفتنع بذلك بل ير يد أن بصل إلى سيارات 
أخرى , فهل يمكنه ذلك أولاً ؟ هذا سؤال آخر والسؤال الأول هو: هل وصل إلى 
أقصى الحفائق ؟ لالم نصل نصل » ولن يصل ... وهناك كلمة ترتبط بالحفائى فى شتى 
نواحها وهى كلمة الحب . كيا بغول برجسون : 


هذا الكون لمسس إلا الجانب المرئى الملموس من الحب ؛ ومن الحاحة إلى الحب » 
ومعنى ذلك أن سر المثلنى برجع إلى الحب , حب الله فى أن يفيض . 
وإذ نقبل أن الحسب هو صعيار الإنسان والكون نقع فى ورطة الشك مرة أخرى 
ونغول : السب جمال , والحمال لاميل إلا إلى النظام وإلى الثير والسعادة , فا تلك 
الفوضى ؟ 
وماتلك الإختلافات بين أبناء ذلك الإنسان العظيم والمبيم ؟ 
ومس الممكن أن يكون الحسب لغاية هى وجود الإنسان؛ فوجد بالحب ولكن 
لايعيش بالسبع وإلا لا يهاجم ولا يفتل ولاعبل إلى الشر الذى هو بعيد عن ميزاكت 
الحب » فبالحب وجدء و بالحب يتحد مع الواحد الكل ٠‏ والإنسان الشر ير مميل إلى 


الشرء لأنه لاير يد أن بقوى جانبه الأصلى ‏ وهو الحب والإمان الفطرى حسما يدل 
عليه حديتٌ : 


« كل مولود يولد على فطرة الإسلام ... » الحديث 
لسنا من الداخملين وحدنا فى مياددن الحيرة والتردد » بل سبفدا فى إظهار تلك 
الميرة الرجال الكل من الفلاسفة والعلماء والصوفية ونوابغ الفكر. 


م8ة", 


يقول بروتاغوراس منذ مئات السنين : 

إن الإنسان مقياس الأشياء من حيث إن إحساسه هو الموجود بالنسبة إليه . 

و يقول أوغسطين : 

الماهيات فى العلم.الإلهى .. الله هو العلم الباطن » وهو النور الحقيقى الذى ينير 
كل إنسان آت إلى هذا العام . و يضيف : كا أننا نرى الماديات فى ضوء الشمس 
فكذلك لقت النفس الناطقة بحيث تستطيع أن ترى ا معقولات فى ضوء لاجسمى 
يشرق عليها .(1"1) 


نتعمق فى كلام هذين الفيلسوفين هل فيه شرح الإنسان أوإبهام على إبهام ؟ 


إذا سلمنا أن الإنسان مقياس الأشياء فإندا لانسلم أن يكون الإنسان مقياساً 
يشرح الإنسان شرحاً وافياً . وفى قول الفيلسوف الثانى ( القديس أوغسطين ) حاول 
القائل أن يَعْرفٌ الله و يُعَدّفٌ الله : ولكنه عجز عن إدراك سر هذا الإنسان الذى 
يعتبره مستنيراً بنور الله » وهكذا لنا جولة فى هذا الميدان مع الغارابى وابن سينا » 
ولكن لا نجد شرحاً وافياً لبيان هذا السر الكامن فى الكون وفى الإنسان نفسه » وكل 
مها حاول أن يشرح الإنسان و يز يل الإبهاموالغموض عن وجه هذا الإنسان؛ بل 
عن وجه ناموس الكون والوجود . 


والسؤال مرة أخرى : 

هل استطاعا أن يقدما شيئا إلى ساحة العقل وا معقولات حول الوجود والإنسان 
الموجود ؟ والرد: لا ... وكل مها ذهب على نفس الفط الذى كان يجرى عليه 
الفلاسفة قروناً طويلة ‏ كبا يقول بعض الباحشن : إن الإدراك المخالص مجرد 
وهم )١1(.‏ 

وهكذا نسمع الرد عل أسئلة النساس والردود التى تعتبر ذات أهمية نسبيًا 
وإضافيًا » وها هم رجال التصوف يدلون بدلوهم فى هذا امجال ومن بينهم السيد مولانا 


(150 )مذكرات المرحوم د كتور محمد غلاب ى الفأسفة اص .٠١‏ 
١9/(‏ )كتاب المأهب فى فلسفة برحسوث اص "!18 . 
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جلال اللديين البلخى » الذى متاز بانفعال فر يد فى نوعه هو أقرب إلى ثورة نفسية 
عسصيقة منه إلى اضطراب نفسى عارض ‏ إن جهده ليدرك الإنسان العظم و يصل إلى 
الشاطئ بالسلام , وأفكاره تتجسد فى عبارات وألفاظ أدبية تمثل الحقائق بأروع 
أشكاها , 


لقد تعمق فى طر يق الوصول إلى حقائق الكون» و بالتالى إلى حقيقة الإنسان 
وصلته بالله » وصلته فى ميادين وحدة الوحود بقوة الفناء فى البقاء , 


صلة الإنسات نفسه بنفسه للعروج إلى مدارج الكمال , وصلة الإنسان بخالقه 
الذى خلقه ليعبده و يعرفه » وبالتالى يتحد به , صلته با مجتمع الذى يعيش فيه » 
وصلته بأبناء نوعه . 


جاء مولانا جلال الدين بعد الصراع بين المدرسة واخلوة , بين الفكر والزهد ‏ بين 
القال وخحال . 

توجه إلى أداء رسالته التاريخية , تلك الرسالة التى فزضها عليه عقله الفلسفى 
وفكره الصوفى وجذبه السلوكى ؛ وفرضتها عليه تأثراته البيئية » وانطباعاته الخاصة » 
وصلة أسرته بالعلم والزهد والتقوى , ونشأته فى العبادة وفوه فيها حسما قال سيدنا 
محمد صلى الله عليه واله وصحبه وسلم فى الحديث الشر يف ؛ «... وشاب 
نشأفى عبادة الله , ..» الحديث . وذكرما للشاب العابد من أجر. 


فح عينيه وهوفى حضين والده العالم العارف الصوفى السالك , وذهب إلى 
المدرسة وهويبدأ بالألف وسط حلقة علمية رجاها من العلماء , والأدباء , والصوفية » 
والفقهاء , والوعاظ . ثم يودع موطنه ومسقط رأسه تلك الأرض التى مست جسمه 
ساعة أن رأى فيا النور, يودع تلك البقعة ( بلخ أم البلاد) وهوق سن السادسة ع 
يودعها آتحذاً بيد والده ليذهب إلى نقطة مجهولة , يسوقه والده إلى الهدف ا معلوم 5 
هدف الهجرة لخدمة دين الله » وهدف الوصول إلى الأخذ بأيدى المسلمين لملا 
يأخذهم موج المغول الجارف الظالم القاسى » الذى لايرحم طفلاً فى حضن أمه ع 
ولاسيدة عجوزأ فى كنف أسرتها » ولاحيواناً فى مرعاه , ولانملاً فى مسكنه . 
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هذه الفتنة التى أخذت بالمسلمين لتذيقهم بعض ما كسبوا من الضعف والهوان 
فتنئة ترق لما القلوب » وتبكى عليها الأرض كلها مما فها أرض بلخ التى أنحذت فيها 
مات من المدارس والمساجد طر يقها إلى الخراب وإلى الظلام , إلى الظل وإلى حظيرة 
الحيوانات » يسمع مولانا جلال الدين هذه الفتنة وهوفى موطنه الثانى و يقول : 
« ربنا ظلمنا أنفسنا وإن لم تغفر لنا وترحمنا لنكونن من الخاسر ين » يأخذ طر يفه إلى 
أداء رسالته» و يتوجه إلى الدنيا ومشاكلها » فيدرس الفكر والذكرء و يتعمق فى 
الكون وهو لا يزال جالساً لدى هذا الوالد العظيم الذى بشر مما يول إليه مستقبل هذا 
الطالب الذكى الشاب المتفتح ‏ يتحير من الحفاء والظلم الذى يتسم به المشر 
يفكرق هذا كله يفكر ليعرف الإنسان و يعرفه يفكر ليدرك سر هذا الظلم 
والعدوان قائلاً : 


الإننسان هو الخير بذاته » بالحبُ وجد ء و بالسلم نشأ » بالتعاطف تر بّى , فا هذا 
الخراب والدمار؟ وما هذه العداوة القاسية ؟ يفكر إلى أن يصل تفكيره إلى أمر أهم 
من الأول » يسرى الإنسان الذى يتعدى حده يظلم و يظلم » يراه وهوى طريقه إلى 
الجفاء مع خخالقه يكفر به ينكره ويتجاوز حدوداً حدّها له , 


يفكرفى هذا وهوفى عنفوان شبابه » يفكر وهويرى قلوباً متجهة إلى الشر 
والظلم , يأخذ طر يقه إلى الكتب » إلى أصدق جليس له » يخلو إلى تفكيره وحيداً » 
ولايشبعه هذا التفكير ولايقنعه, ميل إلى ساحة أخرى , ساحة القال فى حلقة 
التدر يس وإخحراج مالى القلب إلى ساحة العمل » يدرس و يلقى محاضرات و ينيه 
الناس إلى هذه العظمة التى منحها الله للإنسان » والجفاء الذى يرتكبه إزاء هذا 
اللطف الإلهى . 


و بأنحذ فى دراسة طرق الحياة فإذا بوالده يودعه وداعاً أبديا إلى لقاء الله . يتركه 
وه يرهع يتركه واتجماهه , يتركه ورأيه » فيختار من الوظائف التدر يس » ومن العلوم 
علوم التفسر والحديث والفقه وشيئاً من الفلسفة » وهو لايزال فى تفكيره ا مدأوم حول 
الإنسسان نفسهء حول هذا المحلوق العجيب الذى يدرك التعم و يكفر بعضهم 
بالنهم ؛ يعلم بالموت ولايتبيأ له ؛ إلى أن يصل تفكيره إلى الإخبار بها يعلمه من 
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الأسرار, والأخحبار» وإعلام الناس ليعرفوا ماهو الكون » وما هوالواجب إزاء خالق 
الكون, ينادى بصوته الرقيق الجذاب من أعلى المنبر فى الجوامع و يذكرهم بما نسوا 
ويحذرهم من عذاب الله وقهره ليدرك بذلك وجهأ آخر للإنسان» الوجه الذى هو خفيٌ 
لديه الوجه الذى يتوقع فيه أن يتحرك فيأتى بخير و يُفاجَأ بأن بعض أبناء هذا 
الإنسان ‏ ذلك المخلوق العظم السذى يتمنى له كل الخير لايزالون فى شقائهم 
و يعدهم عن الحقائق . 


وحينذاك يتوجه إلى نفسه , يتوجه إلى القذر المشترك بينه و بين الآخر ين ليدرس 
الفرق”الشاسع بينه و بينهم » فا لهم بميلون إلى مالا يميل إليه ؟ وماله بميل إلى مالا 
بميلون إليه ؟ هو إنسان وهم أيضأ بشرء الإنسان الذى يعرّفه من خلال تعر يفه بأنه 
حيوان ناطق له استعداد لأخذ العلم والدراسة . يبدأ فى تفكيره مرة أخرى حول هذا 
الإنسان ليرى ماهورأى الفلاسفة وماهورأى الشر يعة » وكيف يصل إلى حل 
مشكلة تعذَّبها وهولا يدرك لها أى حل ؟ ... 


فإذا بالإنسان يدرك حال الإنسان المتحير وهو« شمس تبر يز» ‏ وق لحظات 
قليلة يُعرّف له جانبا من الإنسان الخفى » الجانب الذى كان يتوقعه أن يكون ولكن 
لايحل له كل مشاكله. وما أنه يدرك جديداً من أمر الإنسان يأخذ به ؛ و يودع 
الإنسان الذى كان يصاحبه سنوات ليرى من هذا الجديد بعض السر يرحب به ويمد 
يده إليه لكى ينجيه من العذاب الذى كان يعانيه طوال السنين ولامكنه التفوه به . 
فوجد فيه ناراً أحرقت كل أشواقه المسسوبة إلى الوسوسة, ( كما يقول لأهل 
المدرسة: كل ماعلمتوه وسوسة ) و يأتى بدله الحب » اليقين , المشاهدة » النور, 
و يوجهه إلى أن المدرسة لم تستمكن إلا قليلاً من الحل » فإذا لم يجد الإنسان لايقتنع 
بالتفكير, ومالم يصل إلى الحقيقة لايقتنع بالمجاز. 

و يبقى متطلعاً إلى معرفة الإنسان مرة أخخرى , إلى قوة الإنسان» وإلى القدرة التى 
أودعها الله تعالى فيه, فيتوجه إلى الإنسان فى هذا الجانب الخفى , الجانب الذى 
يمشطع المسافة البعيدة فى لحظات , الجانئب الذى لايرى ولكن يشاهد بالقلب » 
الجائب الذى إِنْ تركته ينطفئ ‏ وإنْ أخذت به يزيد فتوجه إلى هذا الجانب 


دياف 


واستفاد فى التعر يف به من أمور عدة : طرق التفكير الفلسفى , الدراسة الكلامية ؛ 
التجارب العلمية, الرؤية القلبية» السماع, الوحد , الجذب » أخبار الرجال 
الكمل , الإدراك الذوقى , ليذهب بالإنسان إلى ساحة تمكن له رؤية حفيقة هذا 

الإنسان , الحقيقة التى أخذت كثيراً من وقته للتعر يف بها . فإذا هويُفاجاً بأمر آخر 
يدركه ولامكن أن ينطق به وهوأمر وحدة الوجود , فيتحير مرة أخرى و ينبسط شيئاً 

ويقول : 


إن السر العظم لهذا الإنسان يتركزفى تلك الصلة بربه » فلذلك لم أتمكن من 
معرفة حقيقته حسها كنت أر يده . يتحير لاذا ؟ لأن تلك القضية الجديدة فى حياته 
العلمية ( قضية وحدة الوجود ) تز يد فى غموض الإنسان ولاتشرح الإنسان , ولكن 
مع هذه الحيرة أدرك شيئاً من السرورء إذ أدرك الإنسان بعض الشىء وعن الطر يق 
الخناص ‏ وهوطر يق الصلة مع الله عرف الطر يق ولكن تحير من عدم إمكان 
الدخول فى ذلك الطر يق » إذ الطر يق صعب وهو لايعلم منه إلا شيئاً يسيرأ» ؛ يعلم أن 
له أول وسبدأ ولكن لايعلم منتهام» فهل له نهاية ؟ وما هى ' ؟ وهل النهاية نباية للكل 
أو بسداية لرحلة أخرى ؟ وبدأ سرد آراء الذين أدركوا هذا الأمر قبله ووصلوا إلى هذا 
الكشف حول حقيقة الإنسان ويد فيمن سبقهم الحلاج الذى أعطى حياته ضحية 
لإفشاء بعض السرء ويجد ابنعر بى المطعون بالكفر مراراً , ويد غيرهما من القائلين 
بهذا القول والمتفوهين بالسر الذى أخذهم وأعطاهم حقهم فى إفشائه . 


فيبداً مرة ة أخمرى بدراسة الموضوع بالوعى لعله يجد فيه مايمكنه الأخطذ به لإفادة 
المدرسة والحلقة الدراسية» فإذا هو يأتى إلى ساحة لاتعطيه بقدرما تأخذ منه» تعطيه 
دوام السكوت والحفاظ على هذا السرى وتأخل منه الوحود كله ؛ تعطيه الخيرة وتأخذ 
و القال : تجهله غير مطيئن إل ثقافته , إلى حياته » إلى عمله » ول تطلعاته » 
وتزيل منه كل ماأخذه بالكسب فى ظل العلم والقال . . تزيل منه الميل إلى غير هذا 
الس فيبقى متحيراً مرة أخمرى » ولكن بحيرة تفوق الأولى » و يتعجب هن هذه 
التقلبات فى اطلاعاته ودركه ‏ يتعجب كيف يحكم ؟ ويم يحكم ؟ وعلام يحكم ؟ 
يحكم على البطلان والزوال لكل علم فى الأوراق ؟ أم يحكم على الإنسان نفسه بأنه م 


م 


يدرك نفسه إلى الآن ؟ ولماذا ترك هذا الجانب الهام منه وأخخد فى الدناءة ؛ و بعد هذا 
وذاك قررفى نفسه أن يأتى بنموذج من آلاف مارآه » يأتى به فى مؤلفاته » فى خطبه » 
فى مجالسه, لعله يشير إلى مالا يقدر القول بهء أخذ يشرح العقل الصوفى » وتوضيح 
العقل نفسه , و بيان الإنسان الذى بالعقل يفوق الحيوانات » وأخذ من تلك الدراسة 
أن العقل إِنْ لم يكن كل الطر يق إلى هذا السر فهولا يخلومن أن يكون له دخل 
لبعض السرء فأخذ يشرح العقل الذى هويدركه وهوير يده أخذ يفسر العقل الذى 
يأخذ بالإنسان إلى الهاو ية والوساوس ء والعقل الذى يتتلمذ فى مدرسة التصوف بغية 
العمل فى جوار هذا السر . بدأ بدراسة جهات العفل ومدركاته , واشتباهاته » ووصوله 
إلى الحق والصدق واليقين » يبدأ به مرة أخرى لالحل كل المشكلة بل للتعر يف 
بيبعض الشاكل . 


أراد الوصول إلى الحقيقة ؛ الحفيقة التى يعترف بها ء والحقيقة التى تأخذه إلى 
الصدق واليفين . 


وقد أدرك الصوفىئ' العارف ( مولانا جلال الدين الرومى ) أن الطر يق صعب 
للغاية, فا هوالحل ؟ كيف يقضى على الصعوبات التى تعذبه وتوقعه فى الحيرة ؟ 
هل الحل السر يع هو الوصول إلى الحقيقة ؟ وماهو الوصول الحقيقى إلى الحقيقة ؟ 
وما هوالوصول الاعتيارى» أو الوصول الوهمى الذى يعده الشخص وصولاً » ولكنه 
ضلال فى ضلال وخطأ فى خطأ ؟ 

إذ- كما شبست تاريخيًا ‏ إن عض الناس يفعوث فى الوهم و يظئون الوصول 
ولكن الحقيقة تأباه . 


وللإشارة إلى هذا الأمر اهام ( الفرق بين الوصول الحقيقى والوهم بالوصول ) 
يشف وسط الزحام بين العلماء » والصوفية , والفلاسفة » ورجال الفكرء و ينادى 
قائلاً : 

علسيكم بالسعى فى طر يق الأدب للوصول , 'ولاتعدوا أعمالكم بأنها هى الموصلة 
حقيقة » إذ إن إدراك الحقيقة هو كل شىء» ولكن أين الطريق ؟ وعليكم السعى 
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عمن طر يق قلب عرف الله ولسان ذكر الله ؛ وروح أتى بالعرفان » وجسم خضع 
للروح ؛ ونفس اطمأنت إلى ذكر الله 75 اطمأنت ونجت من الاضطراب . 


نراه وهوق طر يق إل الذلوة ينادى قائلا : 


لارهبانية فق الوأسلام » ولسثك اخذأ بالرهيانية » بل بالثلوة بعد بعض الشىء مع 


نفسى» ممع روحى ؛ مع عقلى , » مع تفكيرى ء لأستنتمح من هذه اللذاوة 20 
صالحى وصالح المسلمين عامةع بل وصالح الإنسانية جمعاع , 


ويقول : 

العلم الواصل إلى الرأس هو العدو » وهو الغرور, ولكن العلم الواصل إلى القلب 
هو النور» وهوا موصل إلى ال حقيقة . 

العلم للعلم للوصول « والوصول هو الاتحاد » والاتحاد هو السر ء نراه وهو يعتقد 
أن الإنسان إن صعد فهو كل شىء ؛ وإن بقى فى الانخطاط فليس بشىء . 

يعتقد أن ظههور الحق فى الدنيا على أيدى الرسل قد كشف ما كان يسودها من 
زيف » وهكدذا الذهب الزائف لوثرك وشأنه لان ذهباً , ولكنه إذا وُضع فى النار 
تكشفت حفيقته » وفرعون كان باقياً على مظهره الخادع لولم يظهر موسى ‏ على نبينا 
وعليه الصلاة والسلام )١١15(.‏ 

حينا يخلص الإنسان من عال المادة دود الوفاق فيا بين إنسان وإنسان , (179) 

يسنادى بأعلى صوته إلى الفناء ونفى الذات » ويجعل هذه المرتبة مقدمة للسالك فى 
سلوكه طر يق المعرفة الروحية » ويجعل الأوهام مانعة عن الوصول إلى الحقيقة , 
الأوهام التى تعتبرمثل الظل . 

إن الأولياء يقودون العقلء, والعقل يقود الإنسان . 


. 71459 الدفتر الأول البيت‎  ىونشملا‎ )1١8( 
)نفس المصدر السابق ه البيت /453 ؟ء‎ ١51 ( 


اب 


- 
السك 


أولا : المراجع العربية 


القران الكريم . 

تفسير الجلالين ‏ للسيوطى والحلى . 

الترمذى ‏ أبو داود . 

مؤلفات الإمام الأعظم أبى حنيفة من : 

الفقه الأكير الفقه الأوسط ‏ العالم والمتعلم ‏ الوصية . 
شروح امثنوى من : 

أ المنيج القوى : تأليف يوسف بن أحمد الزهدى المولوى . 
ب س شرح المثنوى : تأليف الدكتور محمد عبد السلام كفافى . 
جح مولانا جلال الدين الرومى : تأليف أبى الحسن الندوى . 
إحياء علوم الدين للغزالى . 

عوارف المعارف للسهروردى . 


ا 


1 
19 سين 
5-1 
616 
| 
لاا 
0 
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التعرف لمذهب أهل التصوف ‏ الكلا باذى . 

الفتوحات المكية ‏ للشيخ الأكبرحيى الدين بن عربى . 

فصوص الحكم ‏ للشيخ الأكبرمحيى الدين بن عربى . 

مقدمة ابن خلدون . 

اللمع ‏ نحقيق الدكتور عبد الحلم محمود ‏ وطه عبد الباقى سرور. 
نبذيب الأخلاق ‏ تأليف الشيخ الحكم ابن زكر يا يحبى بن عدى . 
ولاية الله تحقيق إبراهم هلال على كتاب ( قطر الولى على حديث الولى 
للإمام الشوكانى . 

بشرى الكئيب بلقاء الحبيب ‏ للسيوطى . 

الإشارات والتنيبات ‏ لابن سينا تحقيق الدكتور سليمان دنيا . 
تبافت الفلاسفة ‏ الغزالى . 


تبافت التبافت ‏ ابن رشد . 


المواقف ‏ للإيجى . 


الوجودية المؤمنة والوجودية اللحدة ‏ تأليف المرحوم الد كتور/ محمد غلاب . 
مذكرات فى الفلسفة الحديثة ‏ تأليف المرحوم الدكتور/ محمد غلاب . 
جواهر الآثار تأليف عبد العز يز صاحب الجواهر . 

نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام ‏ تأليف الدكتور على سامى النشار. 
مناهج البحث عند مفكرى الإسلام ‏ تأليف الدكتور على سامى النشار. 
مفتاح الفلاح ومصباح الأرواح لتاج الدين ابن عطاء الله السكندرى . 
الأدب الصوفى ‏ تأليف عبد الكريم الخطيب . 

نشأة التصوف - تأليف عبد الكريم المخطيب . 


اذ 
اللا 


ا 


5# ل 
1 
50 
ا 
الات 
8 
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4س 
4 
4 
1 
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الغزالى والتصوف الإسلامى ‏ تأليف الشرباصى . 

ثار يخ الفلسفة فى الإسلام ‏ ترجمة الدكتور محمد عبدالحادى أبور يده . 
مفتاح السعادة ومصباح السيادة فى موضوعات العلوم ج ١‏ تأليف طاش كبرى 
زاده , 

إشارات ا مرام من عبارات الإمام ‏ العلامة كمال الدين أحمد البياضى . 
الحضارة الإسلامية ‏ للأستاذ آدم ميئز , 

مفتاح دار السعادة ‏ للإمام العلامة ابن قيم اموز ية . 

المعجزة الكبرى ‏ القرآن ‏ أبوزهرة . 

تمهيد لتار يخ الفلسفة ‏ مصطفى عبد الرازق ' 

الإسلام من خلال مبادثه التأسيسه ‏ تأليف المرحوم دكتور محمد غلاب . 
فجر الإسلام ‏ تأليف أحمد أمين , 

ضحى الإسلام ‏ تأليف أحمد أمين . 

ظهر الإسلام ‏ تأليف أحمد أمين , 

العشق الإلهى ‏ تأليف داود الأنطاكى . 

الرد على الدهر يبن تأليف السيد جمال الدين الأفغانى . 

الفلسفة الصوفية فى الإسلام ‏ تأليف الدكتور عيد القادر حمود , 

تأييد الحقيقة العلمية ‏ للسيوطى . 

مفيد العلوم لأبى بكر الخوارزمى . 

منارات السائر ين ومقامات الطائر ين للشيخ نم الدين دايه . 
الفضيل ابن عياض - تأليف الدكتور عبد الحليم محمود , 

راحة العقل ‏ تحقيق الدكتور محمد مصطفى حلمى . 

فلسفة الأعملاق فى الإسلام ‏ تأليف الد كتور تحمود قاسم . 


١ه‏ مناهج الأدلة فى عفائد الملة تقديم وتحقيق الدكتور محمود قاسم . 

9ه فى التصوف الإسلامى وتاريخه ‏ ترجمة الدكتور أبوالعلا عفيفى لنة 
الترجمة , 

مه مكاشفة القلوب ‏ للغزالى . 


ثانياً : المراجع الفارسية : 





5 مؤلفات مولانا حلال الدين الرومى من : 
المشنوى ‏ فيه ما فيه مجلس السبعة ‏ ديوان شمس تبر يز. 


ده شرح المثنوى ‏ تفسير ‏ نقد تحليل - تأليف محمد تقى جعفرى . 
5ه شرح المثدوى ‏ لبحر العلوم . 

له نفحات الأنس- للجامى . 

مه إللهى نامه ‏ عبد الله الأنصارى الهروى . 

وه كشف المحجوب ‏ للهجو يرى . 

3 آر يانا دائرة المعارف » دائرة المعارف الأفغانية ( بشت فارسى ) , 
١‏ نى نامه ‏ للأستاذ خليل الله خليلى . 

5" س كمياى سعادت ‏ للغزالى . 

: مولفااءت سعدى الشيرازى من‎  ”* 

كلستان ‏ بوستان . 

4 منطق الطير لفر يد الدين العطار . 

8 خط سوم تآليف الدكتور ناصر الدين الزمانى طبع طهران . 
5 شرح الفقه الأكبر تأليف ملا على قارى . 


٠ 


17 مراآة المثنوى . 

4 هنازل السائر ين لشيخ الإسلاء عبد الله الأنصارى الهروى , 

8س صاقب العارفين ‏ تأليف شمس الدين أفلاكى . 

٠س‏ رسالة در أحوال هولانا ‏ لفر يدون بن أحمد ( سبه سالار) . 

١‏ رسالة أحوال وزسدكمانى مولانا جلال الدين محمد تأليف بديع الزمان 
فروزائفر. 

اس تفسير مثنوى مولوى ‏ تأليف جلال الدين همائى . 

“7 فرهنك لغات وتعبيرات مثنوى ‏ تأليف دكتور سيد صادق كوهرى . 


0-7 


41١ 


ال”ملهرس_ننتل 


لوفو الصفحجحة 
تقديم : الد كتور يحجيى الخشاب ا 100 
مدخل 2 12 02 12 21202 021 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 ا 0 
تقديم المؤلف 0 
تمهيد المؤلف -----12100 12 1 1 1 1 1 12 1 1 1 1 1 1 1 ا 
جلال الدين الرومى اسمه ونسبه ولقبه 252222525555999 يري 

الباب الأول : 
فى بيان أحوال بلخ فى القرنين الخامس والسادس الهجر يين 01 


البا بالثانى : 
في سيان التصوف الإسسلامى وتسطوره بالإجمال إلى هد جلال 


الدين الرومى ا ا ا ا ا 00 
الفصل الأول : التصوف 0 ين 
الفصل الشائى : تطور التصوف والبيان الإجمالى عن هذا التطور إلى عهد 

جلال الدين الرومى مد مم مم 8 


4١ 


الباب الثالث : 


التأثير والتأثر العلميين لدى البلخى 200 
الفصل الأول : والد جلال الدين الرومى وتأثيره العلمى فيه ل 
الفصل الثانى : حرصه على دراسة المعارف وأثار الصوفية المعروفين مسي 
الفصل الثالث : تأثره بشمس الدين التبر يزى 11110( 
الفصل الرابع : أثر البيسة فى تكويين الشخصية ومدى تأثر جلال 
الدين ببيئته 1 316 
البساب الرابع : 
مؤلفات الرومى وآثاره ل ااا ا1101000ذؤظ2 
تمهيسد 33160 
الفصل الأول : المنتوى ا ك2 
الفصل الثانى : فيه ما فيه مك20 
الشصل الثالث : صورة وجيزة عن بقية مؤلفاته وعن اهتمام الباحثين بدراسة 
آثاره وفوذج عن تفسيرة الصوفى 0000 
الباب الخامس : 
جلال الدين البلخى والتصوف ااا 2100 
الفصل الأول : العشق الصوفى والحب الإلهى وجلال الدين البلخى سل 
الفصل الثانى : منهج جلال الدين البلخى فى التصوف 00 
الفصل الثالث : جلال الدين والناى اطغ 
الفصل الرابع : قنضية وحدة الوجود ورأى جلال الدين فها وموقف 
عامة الناس منها اا 2100 
الفصل الخامس : مدرسة مولانا جلال الدين الصوفية اطغ 


1ك 


الياب السادس . 


أهم آراء جلال الدين الصوفية 11/1 
الفصل الأول : رأيه فها يتعلق بالمراد والمر يد والمرشد وال مسترشد ان 
الفصل الثانى : رأيه فى التوكل 100 
الفصل الثشالث : الأدب الصوفى ورأى جلال الدين فى الأدب ونظرته 

إلى الروح ببب00 0 ل 
الفصل امذامس : موقفه من الملامة 0000 

الباب السابع : 

جلال الدين البلخى وعلم الكلام ا مرف 
الفصل الأول : علم الكلام وأثره فى الفكر الإسلامى 81 
الفصل الثانى : مولانا جلال الدين ومدرسته الفكر ية 0 ادن 
الفصل الثالث : رأيه فى الفلسفة وما يتعلق بالعقل هع 
الفصل الرابع : أهم آرائه الكلامية عاضو 
منبجه السياسى سه ع سه د ع عع ا م94 
النظر إلى التصوف فى عصرنا هذا ومدى الأخذ بآراء الرومى ار 
اسيك اما مايم0-00000ب0 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 2 12 212 1212 12 1 1 1 1 1 1 ز ز ز ز ز ز ز 1 7 
الخاتية ا 
ال مراجسع اا ا 


هه « الباحث ف سطور » 66 


عناية الله ابلاغ ابن المرحوم صولانا عبد الغنى » الذى كان من كبار علماء 
أفغانستان » ولد سنة ١8١‏ ه الموافق عام 141١‏ م بقر يه سيد خيل التابعة حافظة 
بروان بأفغانستان» تخرج من دار العلوم العربية بكابل عام 15/5 ه 1165 م . 
اشتغل مدرساً بدار العلوم » مدرساً منتدباً بكلية الحقوق جامعة كابل ‏ مدرساً بليسه 
نعمان ثم ليسه نجاة» سافر إلى القاهرة فى بعثة دراسية والتحق بالدراسات العليا فى 
كلية أصول الدين جامعة الأزهر الشر يف نال شهادة الماجستيرعن قسم العقيدة 
والفلسفة 15719 ( فى مناقشة رسالة كان موضوعها أبوحنيفة المتكلم والتى طبعت عام 
اذا عن طر يق امجلس الأعلى للشئون الإسلامية بجمهور ية مصر العر بية ) فسجل 
الدكتوراه وكان موضوعها ( جلال الدين الرومى .. ) ثم رجع إلى أفغانستان وعين 
آمراً للدرسة أبى حنيفة » ومدرساً منتدباً لكلية الحقوق جامعة كابل . 


استقال عن منصبه الرسمى نظراً لطلب شعب بكرام ترشيحه لعضوية يحلس 
الأمة فاز ف الانتخابات وعين عضواً مجلس الأمة 1435 غ ثم رئيساً للقسم الثقافى 


با علس عام ث/اذا. 


وبعد الشورة الحيدة بأفغانستان التى ألغت النظام الملكى وأعلنت النظام 
الجمهورى . عين عضرا للمحكة العلياء ورئيس التحر ير مجلة القضاء » ورئيس جنة 

البحث حول أحوال المسجونين . ثم رئيس الإدارة نحكمة جراتم القضاة . 
411 


السفرات والاشتراك فى المؤنمرات والز بارات : 


زار المملكة العر بية السعودية مرتين لأداء فر يضة الحج , اشترك فى المؤتمر الدولى 
للبارلانين المنعقد بالقاهرة فى فبراير 1907٠‏ ممثلاً مجلس الأمة الأفغانية » وى نفس 
القت زار القاهرة زيارة رسمية بدعوة الجلس الأعلى للشئُون الإسلامية س زار بغداد 
ومراكزها العلمية بدعوة رئاسة ديوان الأوقاف 15907 » زار القاهرة ونال فيها شهادة 
عضوية المجلس الأعلى للشئون الإسلامية عام 1910/8 » اشترك مندو با عن عليماء 
أفغانستان فى مؤتّمر علماء المسلمين المنعقد ببغداد 151764 زار القاهرة ببرنامج الأمم 
المتحدة عام كلاو . 
الأعمال التى مارسها خارج البلاد : 
اشتغل مدرساً منتدباً بكلية الآداب جامعة القاهرة 75/ 19717 » واشتغل مذيعاً 
بالإذاعة المصر ية قسم البرامج الموجهة 114568--19519. 
ا موؤلفات : 
١س‏ أبوحنيفة المتكلم ‏ المطبوع بالقاهرة . 
ل جلال الدين الرومى بين الصوفية وعلماء الكلام . 
“ا ترحمة رسالة الد كستور حسن صبرى الخولى من العر بية إلى الفارسية وعنواها 
بالعر بية ؛ فلسطين بين مؤامرات الصهيونية والاستعمار. 


6 - العقائد ‏ لم يطبع بعك , 
هل عدة مقالات نشرت بالجرائد الأفغانية وأذيعت بالإذاعة الأفغانية يصل عددها 
٠‏ مقالة تقر يبأ . 


ايلك 


- رقم الايداع 


5 م/م 





طبع بالمطبعه القبية ب : 411/51 





